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Seit ich den ersten Band meiner Yedamytkologie der 
Offentlichkeit iibergab, ist eine Keihe wichtiger Arbeiten, die 
denselben Gegenstand, sei es zusammenfassend sei es mono- 
graphisch behandelten, ersckienen und hat mir Yeranlassung 
gegeben, meinen Weg aufs neue zn priifen. Icli bin damals 
der Meinung gewesen, dass die vedische Mythologie sicb auf 
sorgfaltige Exegese der Texte und auf den Kultus aufbauen, 
dass sie ein Zweig der Yedapliilologie sein miisse und 
klassisches Sanskrit wie Antkropologie nur als Hilfswissen- 
sckaften gegenixber dieser Aufgabe in Betraekt kommen 
konnten. Bis keut bin ich bei dieser Meinung verblieben. 
„ Our first duty is to try to interpret the Yeda from 
itself" 1 ). Es liegt mir fern, den Wert der VSlkerkunde 
fur die allgemeine Erkenntnis mythologischen Denkens oder 
die Vorzfige, die ein guter Kenner der spateren Litteratur 
Indiens fiir die vedische Zeit mitbringt, zu unterschatzen, 
aber es scheint mir. als ob man beganne, der vedischen 
Welt ihr Kecht zu verkiirzen und zu vergessen, dass ihr 
Inhalt sich weder mit dem Gedankenkreise anderer, seien es 
arische, seien es stammverschiedene Volker deckt, noch mit 
dem der einheimiscken klassischen Litteratur. 

Der Antkropologie diirfen wir nach zwei Seiten kin 
Dank wissen. Sie bewahrt uns vor der Einseitigkeit, im 


’) M. Mttller, Contributions to the science of mj'th. II, 451. 
Hillebrandfe, Yedisclie Mythologie. II. 1 
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Ahnenkult die einzige oder aucli nur die altesto Quelle 
mythologiscber Gestalten zu seben; sie zeigt, dass niclit nur 
die Erde, sondern auclx der Himniel mit seinen mannigfachen 
Vorgangen das Denken des primitiven Menscben lebhaft be- 
scliaftigte und seiner Gotterwelt neue Gestalten zufiihrte. 
Ibr entnebmen wir einen Massstab, an dom wir die Ergeb- 
nisse unsrer Forsclning in Bezug auf ibre allgemeine Walir- 
sclieinlichkeit in beschranktem Umfange priifen konnen. 
Wollten wir einigen unsrer Porscher Recht geben, die in 
vedisehen Gottern Abstraktionen wie ,Gott Erreger*, ,Gott 
der Weite 1 , ,tuclitigen Wirker ‘ und selbst an den Himinel 
versetzte Rennpferde sehen, wahrend zur selben Zeit Sonne 
und Mond, die sonst iiberall mit im Yordergrunde des 
Glaubens stehen, keine Rolle spielen, so wiirde die Ge- 
staltung des vediseben Pantheons von den bei andern Volkern 
ermittelten Thatsachen erboblicli abweiclien und auffallende 
Ziige tragen. Sie konnte dennocb richtig sein, aber die uns 
gegebene Mahnung diirfen wir beberzigen, die neuen Ergeb- 
nisse reebt eingehend zu priifen, ebe wir dem Glauben an 
ihre Ricbtigkeit uns uberlassen. 

Das Bild, Welches wir durch die Yolkerkunde von den 
Gottern verschiedener Stamme erhalten, ist im AUgemeinen 
monoton. Es sind immer dieselben Gestalten, die wiedor- 
kebren, eine trotz scheinbarer Fiille beschrankte Welt. Niclit 
viel anders aussert sicb der Geist der vediseben Zeit. Aueli 
ihre Mytbologie tragt trotz der Namenfiille einen eintonigen 
Zug. n Der Mytholog“, flibrte ich an andrer Stelle aus, 
„gleicht in gewissem Sinn dem Arzt, der aller Moglichkeiten 
gewartig und alle Messer zur Hand, dennocb erwarten muss, 
immer demselben Fall gegeniiber zu stehen". Wie wir im 
Einzelnen entscheiden, sollte niebt von Theorien, ware es 
auch nur die von dem engen Zusammenhang der vediseben 
und klassischen Periode, sondern nur von moglichst sorg- 
fkltiger Durcbdringung unsrer Texte abhangen. Wir diirfen 
niebt eine Yielbeit der Ersebeinungen suchen, um kiinstlieb 
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die vedische Zeit zu beleben, noch eine Monotonie der Er- 
sclieinungen scheuen, wenn sie sicli als Ergebnis einer durch 
Theorien mogliclist unbeeinflussten Interpretation der Quellen 
darstellt. Die Hunderte yon Liedern, in deren Mittelpunkt 
Agni und wieder Agni, Indra und wieder Indra Oder Soma 
steben, verraten scbon an sicli die Einformigkeit der 
Glaubenswelt. 

Es ist niclit scbwer, von Theorien auszugehen und im 
Texte ihre Bestatigung wiederzufinden. Ich habe versucht 
in einer kleinen Schrift, die ich nicht nur als Seherz aufge- 
fasst wissen will, dies zu zeigen. Es ist keine vedische 
Stelle darin, die nicht richtig ware, und dock zeichnet sie, 
weil sie von einer Theorie beherrscht ist, ein schiefes 
Bild 1 ). 

Mein Standpunkt ist freilich nicht ganz modern. Eine 
Untersuchung, die kein anderes Resultat zuwege bringt, als 
einige Sonnen-, Mond- und Windgotter, ein bischen Morgen- 
riite und wenig Ahneukult, erfreut sich, wie ich weiss, nicht 
besonderer Gunst. Die Missgriffe, die die vergleichende 
Mythologie in grosser Zahl begangen hat, haben neben 
anderen Faktoren ohne Zweifel teil daran. Wer es vermochte, 
in Indra etwa einen alten Konig am Quellgebiet eines der 
Pandschabstrome nachzuweisen, oder im Veda sichere Reste 
des Totemismus aufzufinden, wiirde freudigeren Beifall finden, 
als der etwas zuriickgebliebene Vertreter der Ansicht, dass 
Indra ein alter Sonnengott ist, der dritte oder vierte seines- 
gleiehen, oder Brahmapaspati anstatt einer Abstraktion ein 
Mondgott und als solcher der Protektor alles Zauberwesens. 

Ich glaube, dass die Antbropologie selbst gegen ein 
solches Ergebnis im Ganzen wenig einzuwenden haben wiirde. 


*) Fritz Bonsens, die Getter des ]JV., eine euhem. Skizze. Ich habe 
gar keine Veranlassung, mich nielit als ihren Verfasser zu bekennen. 
Meinen Nameu bei ihrem Erscbeinen zu nennen, ware jedoeh witzlos 
g-ewesen. 


1* 
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Hire Vertreter erheben, wenn ich recht verstehe, ihre Stimme 
nicht gegen die Herleitung yon vielen Gbttern aus Natur- 
erscheinungen, sondern nur gegen die Versuclie, mit Hilfe 
linguistisclier Deutungen den Grundcharakter der Gotter zu 
bestimmen und hierin bin ich langst derselben Meinung. 
„No anthropologist, I hope, is denying that Nature-myths 
and Nature- gods exist 11 . „We proclaime the abundance of 
poetical Nature-myths ; we ‘disable’ the hypothesis that they 
arise from a disease of language” 1 ). 

Mit dem Uberblick liber das, was mythologisch moglich 
ist 2 ), ist der Nutzen ethnographiseher Arbeiten fur den 
Vedisten noch nicht erschopft ; es wird mit ikrer Hilfe auch 
moglich, manches isolierte Ergebnis nnsrer Forschung besser 
zu verstelien. Wie in Recht und Ritual, so haben in der 
Mythologie die Brahmanen an Volkstlimliches angeknlipft ; 
sie standen liber, aber nicht ausser dem Yolke. Die yedisehe 
Yorstellung vom Wesen des Mondes, der die Gotter mit 
Ambrosia speist, der ein Herr der Gewasser ist und Regen 
zur Erde sendet, berlihrt sich, wie seither Roscher gezeigt hat, 
eng mit den Anschauungen der klassischen Volker, bei denen 
sie yielleicht altes Erbteil ist. Aber fur den Veda ist der 
Mond noch mehr, er ist ein gewaltiger Streiter, der mit dem 
Blitz kampft und die Stimme des Donners hat, „wie ein 
Stier mit Macht briillt", ein, wie von Oldenberg eingewendet 
worden ist, „beim Monde seines Wissens niclit zu beob- 
achtendes Ph&nomen” 3 ). Jenes Phanomen haben primitivere 
Menschen beobachtet Oder zu beobachten geglaubt. Das 
wird uns auch von einem ganz andern Volke, dessen Hilfe 
wir nicht zu verschmahen brauclien, berichtet, den Botokuden. 
Sie sollen, sagt Tylor (Anf. der 0. II, 299), „Taru, dem Monde, 


') Andrew Lang, Modern Mythology p. 133. 135. — Brinton, 
Bel. of prim, peoples p. 138 ff. 

2 ) Ausser Tylor siehe Brinton, 1. c. 

2 ) Oldenberg, Eel. d. V. 605. 
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den hochsten Platz miter den Hiinmelskorpern zuerteilen, 
indem sie glauben, dass er Donner und Blitz veranlasst, das 
Missraten der Gewaclise und Fruchtbarkeit bewirkt“. Die 
vedisclien Dichter, die yom ,Brullen‘ des Mondes sprecben, 
liaben also wahrscheinlich nur eine volkstiimliche Anschauung 
aufbewahrt, und es ist niclit unsere Aufgabe, sie durch unser 
Wissen zu verbessern. 

Aber abgeselien yon dieser allgemeinen etlinograpliisclien 
Analogie, yerbleibt wie jedem anderen, so aucli dem vedisclien 
Yolke ein in seinen eigenen Geschicken und Verhaltnissen 
begriindeter Schatz indiyidueller Auffassungen, denen die 
Ethnographie Parallelen nicht zur Seite stellen kann. Sonne 
und Mond haben, neben andern Erscheinungen der Natur, 
den Geist der Yolker jeder Zeit und Easse lebliaft be- 
schaftigt und Anlass zu unaufhorlieh sicli erneuernder Mythen- 
bildung gegeben. Beide Gestirne galten, sofern man sie als 
lebende und menscldiclie Wesen ansab, als Manner oder Frauen 
oder als Paar, und niclits kann auf mythologischem Gebiete 
merkwtirdiger sein, als die wunderbare Mannigfaltigkeit, mit 
der die menschliche Pliantasie das gegenseitige Verlialtnis 
beider ausgestattet hat : ). Die Inder sahen in Sonne und Mond 
nur Maskulina, und dieser Auffassung folgt natiirlicli das 
Geschleclit der Worte, folgen die Mythen, in denen beide 
als Yater und Sohn, als Briider, Freunde oder Feinde er- 
sclieinen. Audi fur die Moglichkeit dieser Anschauung finden 
wir nocli Parallelen ausserhalb Indiens. Wenn aber der 
Mond ein Brahmacarin oder Schiiler, die Sonne ein Acarya 
oder Lehrer genannt wird, der jenen drei Tage in seinem 
Leibe tragt, oder wenn die Sonne ein Ksatriya, der Mond 
ein Bralnnan ist, so spricht daraus zu uns ausschliesslich 
indisch-brahmanischer Geist. 

Eine Schwierigkeit, die wir in gleichem Umfange sonst 


*) Tylor, Anfange d. Gultur I, 347.350; II, 323; Lang, Mytlies, 
cultes et rel. p. 120. 
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nirgends fluden, erwachst der vedischen Mytliologie aus der 
durch den Heimatswechsel bedingten Umdeutung einzelner 
Gotter. Wohin immer die andern arisclien Stamme auf iliren 
Wanderungen gefulirt wurden, nirgends trafen sie tropiselies 
Land. Die, welclie in die Ebene Indiens hinabstiegen, fanden 
anstelle des alten Wechsels yon Sommer und Winter den 
Gegensatz von Hitze und Regenze.it. Es ist ein Irrtum, dass 
die Heimat der vediscben Mytliologie das Pandsckab sei; 
das ist es sowenig als etwa die Heimat des Sanskrit ge- 
wesen; einige ilirer Gotter mogen dort entstanden sein, 
andere nicht. Die Entwicklung der Mytliologie gelit nicht 
nacli einfachen Eormeln vor sich ; ihr Leben ist nicht weniger 
als das der Sprache verwickelt und ein Ergebnis verschiedener 
ausserer und seelischer Gesetze, die bei weitem nicht hin- 
reichend gekannt und gewiirdigt sind. Hier wie dort ver- 
gehen alte Gebilde, nene tauchen auf und aus alten Triimmern 
baut sich ein neuer Glaube auf (V. Myth. I, 503). Die Volker, 
welclie in das Land der fiinf Strome einzogen, waren ohne 
religiose Vorstellungen so wenig, wie sie ohne Sprache waren. 
Ihre Gotter waren unter einem anderen Himmel, unter anderen 
Verkaltnissen entstanden und mussten unter der Einwirkung 
eines wesentlich anderen Klimas entweder verblassen oder 
eine Umdeutung erfahren, wie das Beispiel von Indra und 
Vrtra lehrt. Die heisse Zeit „fesselt“ keinen Strom, hoclistens 
trocknet sie ihn aus l ) — selbst in Indien zeigen die Strome, 
die nach der Anschauung einiger Mytliologen im Sommer 
ein „Damon der Diirre“ verzehrt, zu dieser Jahreszeit infolge 
der Schneeschmelze im Gebirge eine bedeutende Zunahme 
des Wasserstandes — ; der Kampf Indra’s mit Vrtra ist 
die alte Verherrlichung des Streites zwisclien Sonne und 
Winter, der die Strome in seiner Gewalt halt. Die vedischen 
Lieder kennen zwar den Schnee nicht mehr; sie liaben das 
Wort flir Schneien ganzlich verloren, aber die Sage jenes 


*) Siehe ZDMG L, 665 und vol. Ill dieses Werkes. 
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Kampfes lebt darin fort, Indra ist nocli Soimengott, jedoch 
schon in der Umwandlung zum Regengott begriffen , die die 
nachvedische Zeit zur Durchfiilirung gebracht bat. Im Veda 
]iat Indra noch Rosse, spater ist aucb der Elefant sein Tier; 
ein cbarakteristiscbes Beispiel fiir den erfolgten Wandel und 
die Adaptierung des Gottes an seine neue Heiinat. U§as 
wird in den Liedern Rgveda noch verlierrlicht als die 
Bringerin des Lichtes nach dem Dunkel. Die spateren 
Dichter des tropischen Landes mit seinen kurzen Dammerungs- 
erscheinungen, dem geringeren Unterschiede in der Dauer 
yon Tag und Nacht, hatten weniger Veranlassung, die Geburt 
des Lichtes aus der Finsternis zu besingen und haben sie 
meines Wissens nicht besungen. Die vedische Gottin ent- 
stammt keinem tropischen Lande, sie ist die Tochter anderer 
Breiten und den vedischen Dichtern aus einer Zeit vererbt, 
die noch Veranlassung hatte, den Neujalirs- Oder Ostertag 
als die Wiederkehr des Lichtes zu preisen. Es ist iiberaus 
schwer, die Prozesse mythologisclien Wordens, in dem psy- 
chische, klimatische und andere Faktoren ineinander wirken, 
zu verfolgen und festzuhalten. Neben den Gottheiten, die 
aus der Vergangenheit uberkommen noch fortfahren, die Ge- 
miiter zu belierrschen, tauchen aus dem Boden der neuen 
Heimat andere auf, die ihren Anteil fordern an Kult und 
Lied. Wer vermag gegenwartig festzustellen, ob Vispu, um 
nur einen von denen zu nennen, deren Heimat Indien selbst 
zu sein scheint, in den RV., wo er keine wiclitige Stellung 
einnimmt, nur aus dem Kult benachbarter, nicht rgvedischer 
Stamm e hiniiberleuchtet, oder ob die wenigen ihm dort ge- 
widmeten Lieder der Anfang sind seines Kultus iiberhaupt? 

Sowenig wie die Anthropologie, darf das klassische San- 
skrit oder das Pali uns eine Fiihrerin, auch dieses kann nur 
eine Gehilfln sein. Wie gegeniiber der Anthropologie, ist es 
hier notwendig, dieGrenzen zuregulieren. Ich bin geneigt, den 
Unterschied zwischen Rgvedisch und Klassiscli holier, als einige 
meiner Mitforscher in Verschiebung der historischen Grenzen 
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neuer dings tliun, zu schatzen 1 ). Er ist vielleicht nicht so 
gross wie der zwischen der Anschauungsweise von Wulflla’s 
und Schiller’s Zeiten, aber nicht nur der Sprache, sondern 
auclx der Sache nach vorhanden. Der Gegensatz zwischen 
Deva’s und Asura’s, bis auf wenige Ausnalimen dem RV. 
fremd, und erst in den Brahmapa’s zur Yollkommenlieit aus- 
gebildet, trennt beide Perioden annahernd in demselben Masse, 
wie die Damonisirnng der Daeva’s den Avesta vom RV. Die 
Abwesenheit jeder sicheren Spur vom Glauben an die Seelen- 
wanderung — von K. F. Geldner nur auf ganz unsichere 
und abzuweisende Griinde hin 2 ) in den RV. hineininterpre- 
tiert — , die uralte und dennoch dem RV. unbekannte Witwen- 
verbrennung, die ganzliche Abwesenheit des Schlangenkultes 
— das Wort sarpa kommt nur einmal im RV. vor — , die 
Unbekanntscliaft mit der DIksa, die reiche Verwendung des 
dem Avesta nahestehenden Begriffes rta , an dessen Stelle 
spater mehr und mehr dharma tritt, das sind, wenn ich von 
andern Erscheinungen wie der Trimurti und von sprachliclien 
Anzeichen absehe, Zeugnisse fur fundamentale Verschieden- 
heit. Schon zwischen RV. und Bvabmapa’s allein sind nicht 
unerhebliche Unterschiede zu bemerken, die einen Zweifel an 
dem unmittelbaren genetischen Zusammenhange beider wacb- 
rufen ; ich recline dahin die Inbezugsetzung des RV. zu vielen 
rituellen Gebrauclien, zu denen in den Versen eine wirkliche 

') Anz. f. ISAKunde IX, 16. 

*) Ved. Stud. H, 288: der Vers ftV. X, 14, 2 

ydtra nafy piirve yitdrali pareyuli 
end jajndndJi pcithyci dnu svdh. // 

heisst: „wohin, den ilmen zukommenden Pfaden entlang, einst unsre 
Vater gingen, die hier gelboren waren.“ Geldner iibersetzt ,auf diesem 
[Wege] we r den (alle) geboren, (ein jeder) nacb seinem (Schicksals) 
pf ade c . jajftdndh ist niclit Prasens und pathyd niclit Scbicksalspfad. Der 
„ihnen zukommende Pfad“ ist der Todesweg oder der pitrydno „itaro 
devayanat“. (Cf. X, 18, 1.) Aucli der Deutnng, welche Boehtlingk 
(SKSGW 1893, 92) den Versen BV. 1, 164, 30, 38 im Anschluss an Both 
(ZDMG XL VI, 759) gibt, kann ich nicht beistimmen. 
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Beziehung nur sckwer oder gar niclit zu entdecken ist, 
walirend andrerseits die Brahmana’s vielen Hymnen gegen- 
iiber die Auskunft iiber Zweck und Stellang im Ritus ver- 
sagen. Es sclieint, als ob zwei verschiedeue Strome der 
Uberlieferung einst nebeneinander hergeflossen waren und 
sich spater erst genahert batten. Nocli weniger werden wir 
von der spateren Zeit envarten, dass sie eine sicliere Inter- 
pretin des RV. ist. Dem Gesetz der Entwicklung war aucli 
das indische Leben nnterthan. Das zeigt schon die Stellung 
der Deva’s im Buddhismus, der unter dem Einfluss religioser 
Stromungen in den Gottern nicht mehr unsterbliche, die Welt 
regierende Wesen, sondern, wie Rhys Davids sagt, passable 
Buddhisten sielit, dem Kxeislauf unterworfen wie die Mensclien, 
meist wohlwollend, aber ziemlicb unwissend und thoricht 1 ). 
Qakra, ein Beiname Indra’s im RV., wird zu seiner regel- 
massigen Bezeicbnung im Pali, der alte Name sinkt fast zu 
einem Synonym von rctjnn herab 2 ) : SaJcTco kampft gegen den 
, asurindo ‘ Vepacitti 3 ). Ein System von Bralimangottheiten 
ist an Stelle des Brahman getreten 4 ). Wenn wirklich, wie 
einige Forscher glauben, in einer buddhistisclien Predigt 
gandbabba und gabbha gleicbgesetzt waren, so hatten wir 
es niclit mit einer bedentungsvollen mytbologischen Angabe, 
sondern lediglicb mit einer Verweclislung beider Worte durcb 
den buddhistiscben Redner und seine Zeitgenossen zu thun 5 ); 
wir konnen nicht verlangen, dass die Gegner des Brahmanis- 
mus in dessen Mytbologie immer sattelfest gewesen sind. 
An Stelle indogermanisclier oder gar christlicber Ideen, die 
man friiher im RV. suchte, diirfen wir jetzt nicht die spatere 
Entwicklung in ihn hineininterpretieren. Der RV. ist zwar 

>) SBE XI, 162. 3. 

2 ) Divyavadana p. 83 if. it. s. Qakro devunum indro oiler devendro. 

8 ) Samyuttanikaya 4, 201. 

4 ) Oldenberg, Buddha a 64. 

6 ) Cf. ZDMGr XLIX, 287 ff. Naeh V. Myth. I, 426 ff, ist gandharva 
— „Eiese“. 
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liielit der Inbegriff all dessen, was in seiner Zeit gedaclit 
und geglaubt worden ist; TJnterstrbinungen aller Art, die 
jede Zeit unterspiilen, werden aucli dort nicbt gefehlt baben ; 
aber wir werden ffir jetzt zufrieden sein miissen, gelingt es uns 
die Hanptricbtungen genauer zn erkennen, die, nacli der 
Sammlung zu scbliessen, von den Brahmauen als solcke an- 
erkannt worden sind. Hinter der Gotterwelt verbirgt sicli der 
Damonenglaube. In der S ambit a bat er wenig Eingang ge- 
funden; aber im Atharvan und im Ritual tritt or um so 
mehr hervor und erweis.t sicli durcb die fiber alle Volker 
bin reichenden Analogien als altes Stratum aucb im indiscben 
Glauben. Aber wir liaben darnit nocli nicht die Gewisslieit, 
dass das, was wir aus dem Pali und ahnlichen Quellen als 
Thatsacben ermitteln kbnnen, sicli aucb mit der niederen 
Mytbologie der rgvedischen Stamme, von der wir keine 
Nachrichten haben, deckt. 

Der naebvedischen Litteratur verbleibt, selbst wenn 
wir zwischen ihr und dem Yeda Grenzpfahle ffir den Augen- 
blick aufrichten, aucb ffir unsere Zweclce dennoch ein holier 
Wert, weil sie Legenden mancher Art aufbewahrt und fort- 
gebildet bat, vielfacb mit altem Material wirtschaftet, spe- 
cifiscli indiscbe Ansebauung am besten lebrt und uns die 
Endpunkte der Entwicklung zeigt. Vanina ist dort Gott 
des Meeres und der stehenden Gewasser; der RV. verleibt 
ilini ein reicberes Herrscbaftsgebiet. AYare er in der altesten 
Zeit ausscliliesslich ein Beherrscher des Meeres, wie erklaren 
sicli dann seine anderen ibm im RV. zugescliriebenen Eigen- 
scliaften, die das Meer sonst nicbt cliarakterisieren ? Im 
RV., nicbt in der spateren Zeit, wird von ihm gesagt, dass 
er mit glanzendem Fuss die Anscklage zerstreute und den 
Himmel erstieg, dass er, auf Recht und Siinde der Menscben 
berabseliend, inmitten der Wasser wandelt, dass er mit 
Mitra den Wagen parame vyomani besteigt, und so wird 
Varuna jene andern Charakterztige, die mit dem Gott des 
Ozeans nicbt vertraglich sind, verloren, sicb zu einem Meeres- 
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gott allmahlich erst umgebildot liaben. So erkennen wir 
nrittels des klassischen Sanskrit den mutmasslich jiingsten 
Zug in Vanina’s Entwicklung, aber niclit mehr. 

Icb bin darum der Meinung, dass es in der Gegenwart 
nnsere Aufgabe sein muss, die yedische Mytliologie auf den 
Veda zu griinden, nach semen Angaben ein Bild der Gotten 
zu entwerfen, „Theorien nirgends den ersten Platz einzu- 
raumen, weil sie den Gang der Untersucbung leiclit beein- 
flussen und den Blick fiir eine voraussetzungslose Betracbtung 
der Quellen triiben“ (vol. I, p. III). Von der Bekanntscliaft 
mit den Ergebnissen der antbropologischon Forschung und 
der gleich not wen digen Vertrautheit mit den Anscbauungen 
der nachvedischen Zeit Iildiens muss ein weiter Weg bis zu 
deren Aufsuchung im BV. sein. 

Audi in dieser Begrenztheit ist unsere Aufgabe scbwer 
genug. Der BV. ist nicbt der Anfang der indisclien Mytho- 
logie; er ist nur ein Absclmitt ihrer Entwicklnng, von der 
tfberlieferung in dem Umfange festgehalten, wie das Interesse, 
die Sitte einzelner Familien oder Scbulen es bestimmte. 
Welches ist in diesem Durchschnittsprofil mit semen alten 
und jungen Formationen der alteste Oharakterzug des ein- 
zelnen Gottes? Oldenberg hat gefragt, ob mir die Er- 
scheinung nie begegnet sei, dass einem Gott friiher oder 
spater Attribute beigelegt werden, die in seinem ursprhng- 
lichen Wesen nicht enthalten sind, ihm aber von andern 
Gottern her, oder von irgend welchem sonstigen Vorstellungs- 
kreise her anfliegen . . „Und ist die Hinneigung zum Licht, 
die Feindschaft gegen das Dunkel nicht eben ein Zug, der 
im vedischen Vorstellungskreise einem Gott besonders leicbt 
anfliegen konnte?" 1 ) Man konnte die Gegenfrage stellen, 
ob denn die Hinneigung zum Licht, die Feindschaft gegen 
das Dunkel nicht geeignet war, Lichtgotter im vedischen 
Vorstellungskreise besonders leicht zu erzeugen; warum 


ZDMQ- XLIX, 173. 
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sollten die Attribute andern Gottern erst anfliegen? Gewiss 
weiss ick, dass Vorstellungen versekiedener Art sich nicht 
nur verlieren, sondern an einen gegebenen Grundstock an- 
setzen konnen: beides zu leugnen hiesse das Gesetz der 
Entwieklung leugnen, das die Mythologie nicht minder 
als die Spraclie beherrsckt. Die eigentliclie Schwierigkeit 
liegt nur in dem siclieren Erfassen der Grundvorstellung, 
und liierin bewalirt sich die „methodische Knnst des Mytko- 
logen“, yon der Oldenberg spricht, nicht besser als meine 
eigenen, wie ich zugebe, uuvollkommenen Versuche; erfahrt 
seine Darstellung Rudra’s doch von Hopkins den Yorwurf, 
die wakrnehmbare historische Entwieklung uberhaupt umzu- 
stossen 1 ). Wie Oldenberg’s Worte, „dass aucli in der Mytho- 
logie nicht ein Sehliissel alle Schlosser offnet“ 2 ), lautete ein 
fast wortlick gleieher Satz, den ich in einern alten, nicht 
ganz zurn Druck gekommenen Manuscript niedergesehriehen 
liatte: „es gibt keinen Sclillissel, der alle Pforten offnete; 
wir mussen alle probieren, die zu Gebote stehen" — man 
kann in der Tlieorie sich eng beriihren und in der allein 
wertvollen Praxis weit auseinandergehen. 

Einen einigennassen gesicherten Ausgangspunkt bietet 
die Beobaehtung der Bilder und Gleichnisse, die die Inder 
an unzweifelhafte Naturerscheinungen kniipfen. Wir haben 
Lieder an Silrya, Soma, Agni, an die Morgenrote. Hier 
zeigt sich reine Naturverehruug und die bildliche Auffassung 
natiirlicher Yorgange noch in Toiler Frische. Die Beobaehtung 
dieser Umsetzung der Aussenwelt in menscliliche Begeben- 
heiten ist von metliodischem Wert. Dsas gilt als die Tocliter 
oder als Geliebte des Sonnengottes, der er nachfolgt, oder 
als seine Gattin, Mutter u. a. m. Alle diese ganz verschiedenen 
und doch auf dieselbe Grundanscliauung zuriickgehenden 
Bilder mochte ich als „mythologische Synonyma“ bezeichnen. 


J ) JAOS XVI, CXLVIII ff. 
a ) ZDMG LI, 484. 
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Wenn Sonne und Mond an einer Stelle „ die zwei Kalber der 
Viraj“ Oder in anderem Zusammenkang „Vater nnd Sohn“ 
lieissen, so sind aucli dies „inytliologiscIie Synonyma". Die 
Beobaclitung der rein dichterischen Anschauung bietet in 
vielen Fallen einen Wegweiser und orientiert in dem Kreis 
von Anscliauungen , aus denen sick Sonnen-, Mond- Oder 
andere Gotter entwickeln konnen. Wenn es z. B. lieisst, 
dass Surya die Usas mit seinem Strabl ,verbrennen wird 1 
oder Indra ihren Wagen zerscklagt, so liegt darin wenigstens 
ein Hinweis, dass Indra ein Sonnengott sein kbnne. Natiir- 
lick sind wir anch bei sorgfaltiger Benutzung all soldier 
Gleichnisse nock nicht aus dem Bereich der Fehlerquellen. 
Mancke Yorstellung, die der vedischen Zeit nicht mehr ge- 
laufig war, mag in einer friiheren Periode geherrscht und 
mytkologiscke Gebilde veranlasst haben, deren Schleier wir 
nicht mekr entfernen konnen, oder neben einem in der 
vedischen Zeit erst entstandenen Gott hat die Spracbe 
kein anderes leicht verstandliches und aufklarendes Gleichnis 
hinterlassen. Aber der Veda steht immerhin der vorvedischen 
Zeit, in die viele seiner Gotter kineinragen, nalier als jedes 
andere indische oder arisclie Litteraturdenkmal. Wir miissen, 
eke wir uns bei Griecken, Germanen Bats erholen, uns an 
die Dichter, an die Bilder, Gleicknisse und Tradition des 
Veda nm Auskunft liber vedische Gotter wenden. Die klas- 
siscke Pliilologie scheint auf ihrem Gebiete dasselbe zu er- 
streben. Wenn an keinem sicker en Beispiel gezeigt werden 
kann, dass die Sonne ini Sanskrit je weiblick gedacktwurde, so 
miissen wir davon Abstand nehmen — was auch die lettischen 
Mythen sagen — , in Surya, wie vereinzelt gesckehen ist, 
cine weibliche Sonnengottheit zu seken ; denn wie der Sprach- 
gebrauch lekrt, ist Surya im Veda weiter nichts als ein 
Synonymum von Usas und Suryasya duhitr. Oder wenn 
Vivasvat zwei Frauen liat, von denen die eine versehwindet, 
die andere „gleickfarbig“ ist und Surya ebenfalls zwei Frauen 
besitzt, die an einer Stelle als usasa, als Naclit und Tag 
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bezeiclmet sincl, so liegt der Scbluss sehr nalie, dass aucli 
im 5V. schon Surya uud Vivasvat identiscb sind. 

Wie kommt der BV. zu verscliiedenartiger Personifikation 
derselben Naturersclieiuung? Der Nordostwind wirkt anders 
als der Siidwest oder der Wirbelwind, die Sonne des Frublings 
anders als die des Sommers; die Nacht kann die sternen- 
gesclimiickte Gottin Oder die Verkorperung der Finsternis 
sein; der Mond der Ordner der Zeiten, der Bell alter des 
Ambrosia, der Herr der Wasser. Der menscblicbe Geist 
kann jede dieser Lebensausserungen erfassen und zum Aus- 
gangspunkt einer besonderen Gottheit machen. Sclion durch 
die blosse Verscliiedenartigkeit der Namen werden wir der 
Annabme entgegengefiihrt, dass dasselbe Naturwesen in die 
ihm innewolmenden Krafte, je nachdem man es auffasste, 
gewissermassen zerlegt werden konnte. So mag Surya mehr 
den leuclitenden, Tvastr den scliopferisclien , Savitr den be- 
lebenden Sonnengott bezeiclmet baben oder bezeiclmen, denn 
die Sonne leuclitet, schafft und belebt, und alle drei Namen 
konnten, ohne dass das Bewusstsein von der Gemeinsamkeit 
des Ausgangspunktes immer geschwunden sein rnusste, als 
verschiedene Wesen Geltung gewinnen. Die Abweiclmngen 
der Suryalieder von den Anschauungen der Savitrhymnen 
beweisen darum niclits gegen die scliliessliche Wesensgleieli- 
lieit beider Gutter. Aucb Vayu-Vata, die Maruts und Mata- 
rigvan sind verschieden, und doeli offenbart sich in iknen 
dieselbe Kraft. 

Der erorterte Gesiclitspunkt wird nicbt der einzige ge- 
wesen sein, der aus einem einzigen Wesen eine Vielheit von 
Gottern sehuf. In Band I babe ich mehrfach 1 ), nicbt obne 
auf Widersprucb zu stossen 2 ), die Ansiclit ausgesprochen, 
dass der vedische Polytbeismus der Verschmelzung von Gottern 
verschiedener Zeiten und Stamme einen Teil seiner Viel- 


>) Z. B. 262. 501. 514. 

a ) W. Foy, Anz. f. ISAK., p. 25. 
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kbpfigkeit verdankt. Der indische Zweig der arisclien Volker 
war aucli in der vedischen Periode keine gesclilossene Ein- 
lieit. Die Thatsache allein, dass der Osten in der Kultur- 
geschiclite Indiens eine andere Rolle spielt als der Westen, 
dass das vedische Sanskrit nicht die Matter des Pali oder 
des Mittelindisclion ist und Beriilirungen mit anderen Dia- 
lekten darin naclizuweisen sind 1 ), sprickt mittelbar aucli 
gegen die Einheitlichkeit von Glauben und Sitte der von 
Aracliosis und Kabul bis zur Sarasvati und weiter siedelnden 
Stamme. Die Beweise. lassen im Einzelnen sicli scliwer er- 
bringen, aber die Voraussetzungen zu der Behauptung sind 
vorbanden. Wir selien im RV. nicht nur verschiedene Priester- 
familien, sondern aucli verschiedene, ofter einander befehdende 
Stamme, Bharata’s, Turvaga-Yadu’s, Puru’s, n inrdhravac“ 
genannt u. a. 2 ) ; das Cat. Brahm. nennt Qarva als Name 
Rudra’s bei den Ostlichen, Bliava bei den Bahika’s; es 
ware merkwhrdig, wenn die vielen kleinen Stamme der 
vedischen Periode durch denselben Knit, dieselben Gottlieiten 
von Anfang an verbunden gewesen sein und die Worte adeva, 
anindra, ayajna keinen Hintergrnnd gehabt haben sollten. 
Von andern Volkern, Romern, Griechen, Agyptern sind analoge 
Vorgange, die zu einer Verschmelzung verschiedener Gotter 
und Kulte fiihrten, hinreichend bekannt; die Vratyastoma’s 
des indiselien Rituals sind das spatere Mittel, dem ausser- 
lialb des Brahmanismus stehenden zur Aufnahme in die 
brahmanisclie Gemeinschaft zu verlielfen. Der aus Olden- 
berg’s Nachweisen liervorgehende Unterschied zwischen den 
Indern der ostlichen und der westlichen Lander geliort der 
vedischen Periode an. Ich habe ferner mehrfach (vol. I, 227. 
250. 253) von einem Gegensatz zwischen brahmanisch und 
unbrahmanisch lebenden Stammen gesprochen oder die rgve- 


3 ) v. Bradke, ZDMGr XL, 677 ff. Wackernagel, Altind. Gramm, 
p. XX ff. 

2 ) 01 deni) erg, Buddha 1 1 , Excnrs. 
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disclien Stamme in Gegensatz zu andern, sei es arischen 
Oder nnarischen Stammen gestellt. Tvastr’s z. B. wird in 
den Familienbiichern des RV., die wir doch als den Grund- 
stock der Sammlung betrackten miissen, nur sehr sparlick 
gedacht; der ganze RV. enthalt, abgeselien yon dem Trca 
VII, 34, 20 — 22 3 ), kein einziges an ikn gericbtetes Lied. Aber 
was von ihm gesagt wird, zeigt, dass wir hier Triimmer 
eines Mytlienkreises haben, der die Litteratur des RV. streift 
und dock ganz entwickelt gewesen sein muss. Mit seinem 
Kult war der Nestr, scbeint es, eng verbunden. Wie kommt 
es, dass Tvastr trotzdem im RV. eine so geringe Rolle spielt? 
Icli sehe darauf nur die Antwort, dass wir es bier mit einem 
Gott zu tliun liaben, der nicht im Brennpunkt des religiosen 
Lebens der rgvedischen Kreise, wie Indra, Soma, Agni stand, 
sondern seitwarts hineinstrahlte, also als veraltet oder noch 
nicht anerkannt angesehen werden muss. Denn die Brab- 
manen werden in ihre ortbodoxe Sammlung aufgenommen, 
was ihnen als strengglaubig ersckien, dagegen moglicbst weg- 
gelassen haben, was ilmen fremd und unzugehorig dixnkte. 
Das Hinzutreten des lange Zeit nicht- als kanonisch gelten- 
den und inhaltlich keineswegs immer jiingeren Atliarvaveda 
bedeutet schon eine starke Erweiterung des urspriinglichen 
Gebietes. Die rgvedischen Stamme kamen in ihren Sitzen 
und bei ihrem weiteren Vordringen mit einer vorausgezogenen 
arischen Bevolkerung in Bertihrung, die auf ihren Ideen- 
vorrat, ihre Gotter sowenig ohne Einfluss blieb, wie die 
Dialekte auf die Sprache des RV. Diese Bevolkerung, die 
fiir uns mangels aller Nachrichten mit den Ureinwoknern 
zusammenfliesst, nenne icli ,barbarisch‘ Oder auch ,unbrah- 
manisch lebend 1 . Noch zur Zeit der Jataka’s zeigt sich ein 
bedeutender Abstand zwischen den Brahmanen des Ostens 
und des Westens 2 ). Man konnte sogar Soma- und andere Opfer 


3 ) I, 514. 

2 ) JFiclr, die soziale Gliederung p. 138 ff. 157 ff. 
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gebraclit liaben, ohne von den Brahman en geleitet zu sein; 
dass es moglich war, zeigt uns das Beispiel der Iranier mit 
ihrem Haomakult, und Muir 1 ) findet es „ remarkable that 
Mahadeva’s worship should be here described as performed 
without Brahmans". Ich glaube darum, dass meine Hypo- 
these, welche einen Teil des vedischen Polytheismus und 
Kultus der Beriikrung und Yerschmelzung verschiedener 
arischer Clane zuschreibt, manchen Schwierigkeiten Bech- 
nung tragt. 

In neuerer Zeit ist eine schon oben angedeutete An- 
sicht aufgetreten, die in hoherem Grade als friiher in vedischen 
Gottern Yerkbrperungen abstrakter Begriffe sucht. Ich bin 
der Meinung, dass das Gesetz der Entwicklung, welche vom 
Konkreten zum Abstrakten, vom Sinnlichen zum Bildlichen 
und Ubertragenen ftilirt, in der Mythologie nicht minder als in 
der Bedeutungslehre zur Geltung kommt. Die vedischen Inder 
waren Freunde anschaulichen Denkens und philosophischerBe- 
trachtung in der Zeit des BY. wenig zngethan. Die Abstrakta 
wie Manyu, Kama, Purandhi u. a. sind nur gering an 
Zahl, die wenigen philosophischen Hymnen verleugnen nicht 
ganz den naturalistischen Hintergrund, und selbst die Upa- 
nisad’s kommen zu ilirer Betrachtung vielfach auf dem Wege 
der Umdeutung realer Dinge Oder Vorgange, wie z. B. der 
das Opferross allegorisch deutende Anfang der Brhad-Arap- 
yaka-Upani?ad zeigt. Der Bedeutung der von Usener auf- 
gestellten Gesichtspunkte wird auch der Sanskritist in seinem 
Bereich sich nicht entziehen konnen. Sie werden reiflich zu 
erwagen sein; doch selie ich bis jetzt noch keine wesentliche 
Bestiitigung seines Prinzips. 

Allerdings ist nicht zu verkennen, dass in unsern Liedern 
eine bestimmte Eigenschaft des einzelnen Gottes, sozusagen 
ein Durchscknittsprofil, hervortritt, Pusan z. B. ein ,Herr 


! ) OST IV 317 5 Ji, yielleicht ist aber der Text unriehtig. Cf. auch 
S. 320. 321. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie, II. 
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der Wege', Savitr ein ,Beleber‘ ist. Aber das braucht 
nicht der Ausgangspunkt der Personifikation zu sein, sondern 
mir ein Punkt in ihrer Entwicklung. Der Inhalt des Mitra- 
liedes und die Verwondung des Wortes mitra im RV. kann 
lehren, dass eine solche communis opinio der Dichter noch niclit 
als Grundcharakter oder Ausgangspunkt des Gottes angeselien 
warden darf. Wir wiirden, kamen uns nicht andere Momente 
zu Hilfe, aus dem RV. allein niemals auf den Gedanlcen 
kommen, dass es sick bei Mitra urn einen alten, im RV. 
schon yerblassten Sonnengott handelt; und, wenn jemand 
etwa bekaupten wollte, Mitra sei ein ,Gott Freund', eine 
Abstraktion der Freundsckaft und der besonders in Iran 
hocbgehaltenen Vertragstreue, der mit den Attributen des 
Licktgottes erst spater umkleidet wurde, so wiirden wir gar 
nicht im Stande sein, ikn mathematisch zu widerlegen. Nicht 
anders wird es sick mit Pusan u. a. yerhalten. Warum 
heisst er fiinfzehnmal aghrni, das man mit ,leucktend‘ Oder 
,gluhend‘ iibersetzt? Ist irgendwie ein Beweis vorhanden, 
dass diese Eigenschaft jiinger ist als seine Herrscliaft iiber 
die Wege oder dass sie wenigstens nur in jiingeren Liedern 
yorkommt? Mit dem Fehlen eines solchen Be weises fallt 
auch die Voraussetzung, dass jene communis opinio vom 
Herrn der Wege fur uns massgebend sein konne 1 ). Wir 
werden zu fragen haben, ob ein „gluhender“ Gott der Sonne, 
der seine Wege am Himmel zieht, eher zu einem „Gott und 
Herren der Wege“ sich entwickeln kann oder umgekehrt ein 
Herr der Wege zu einem „ gliilienden “ Gott. Mir sclieint 
die Entscheidung nicht zweifelhaft, besonders wenn in einem 
andern Liede (II, 40) er „ seinen Sitz hoch am Himmel" 
nimmt und dort mit Soma, dem Monde, in dualischer Ge- 
meinschaft steht, wahrend er als eigen tliclier ,Gott der Wege' 
eher auf der Erde seinen Platz einnehmen sollte. Allerdings 
weiss ich, dass man in dem genannten Liede auch Soma 


') Cf. auch y. Bradke, Dyaus Aanra 16 . 
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nicht als den Mond, sondern als Trank oder Pflanze gelten 
lassen will. Icli muss es anderen iiberlassen, sick in diesem 
Fall den Sinn der Hymne klar zu machen. 

Die Entsclieidung gestaltet sick schwieriger bei Namen 
mit, wie es scheint, durclxsichtiger Etymologie wie Savitp, 
die nickt melir ganzlick Nom. appellativa und nock nicht vollig 
Eigennamen, sondern erst letzteres zu werden im Begriff 
sind. Wir flnden im BY. ja unzweifelhaft Sondergotter, wie 
TJsener sie nennt, Tcsetrasya pati, vastospati, sadasaspati, praja- 
pati, die Entscheidung konnen aber im einzelnen Falle nur die 
Texte geben und diese sind der etymologisierenden Deutung 
bei S. nickt giinstig. Allerdings heisst Savitr der „Beleber“, 
„Erreger“, aber nicht schlechthin, sondern im Hinblick auf 
den belebenden Sonnengott. Der Begriff ist sichtlich ver- 
engt, das Wort ist in die Bahn des Sonnengottes geraten 
und im Ubergang zu einern vollen Eigennamen begriffen 1 ). 
Alle Subjektivitat der Entscheidung ist liier allerdings nicht 
ausgescklossen ; genauer wird spater kieriiber zu sprechen sein. 

Icli habe damit schon einen wesentlichen Zug meiner 
liier befolgten Methode angedeutet: der Etymologie der 
G-otternamen kabe ich bei Entscheidung mythologischer 
Fragen nirgends Einfluss eingeraumt. Ick habe mick nickt 
davon iiberzeugen konnen, dass die Theorie von der mythen- 
bildenden Kraft des , disease of language* uns wirklich zur 
Einsickt in den Prozess der Mythenbildung verhilft, und 
glaube, dass selbst eine richtige Etymologie uns iiber das 
Wesen eines Gottes keinen Aufschluss geben, sondern kock- 
stens bis zu dem mythologiseh gewokniick wertlosen Nom. 
app. zuriickfukren kann. Die Interessen des Etymologen 
geken denen des Mythologen kier nickt parallel. Dieser 
Ansicht kabe ick mehrfach Ausdruck gegeben; sie ist nicht 
so beaclitet worden, wie ick wiinschte; ick beklage mick 
kieriiber nicht, sondern will nur begriinden, warum ich meine 


>) Siehe jetzt Biilitlingk, Krit. Beitr. SBKSGW 1898, S. 8 (Nr. 21). 
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friiher ausgesprochenen Worte liier noclimals ans Liclit zielie: 
Yol. I, p. 509 sagte icli mit Bezug auf Yama: ^wir werden 
somit besser auf jcden weiteren Versuch, die Grundbedeutung 
zuerkennen, verzichten; denu das Etymologisieren hat mytlio- 
logische Fragen oft mekr verdunkelt als aufgeklart und die 
Exegese von ikrem Platz verdrangt® v ) und in demselben 
Jahre mit Bezug auf die Etymologie von Vivasvat 2 ): „Die 
Etymologie ist, nacli meiner Auffassung, bei alien mytho- 
logischen Fragen keine sichere Beraterin; denn sie kann 
bisweilen wolil allgem ein den Okarakter eines Gottes zeigen, 
sagt aber liber seine Individualitat niclxts Naheres aus. ,Auf- 
leuclitend 1 (vi-vas) ist jeder Liclitgott: der Blitz, Sonne, 
Mond, Sterne, die Naclit wie der Himmel. Wlissten wir 
nicht, dass Surya die Sonne ist, die Etymologie wiirde eine 
so genaue Bestimmung der Wortbedeutung nicht gewahren“. 
Ich habe keine Veranlassung gefunden, meine vor Jahren 
eingenommene Stellung zu verandern. 

Die Uberlieferung spielt in der Mythologie eine noch 
grdssere Rolle als in der Wortforschung. Man vergegen- 
wartige sich, wie liier z. B. bei sraktya die blosse Etymologie 
auf Irrwege gefiihrt hat, ehe mit Hilfe des Kaugika die 
richtige Deutung zu Stande kam 3 ). So miissen wir in der 
Mythologie Kultus, Tradition und Dichtersprache befragen, 
ehe wir uns an die Etymologie wenden. Die Mehrzahl der 
vedischen Gotternamen hat ihren appellativischen Wert ver- 
loren, ist von dem Zusammenhange mit stammverwandten 
Worten gelost und erst auf ihrem Sonderwege zum Ausdruck 
einer gottlichen Personlichkeit gelangt, die von dem einstigen 
Appellativum vielleicht im besten Falle nicht melir besass, 
als die aussere lautliche Form. 

Die -vergleichende Beliandlung habe ich aucli diesmal 


*) Vgl. auch p. 514. 

*) Anz. f. ISAK I, pag. 8. 

8 ) Bloomfield, Contributions I (seven hymns), p. 12. 



bei Seite gelassen. Mir ist entgegengehalten woi’den, dass 
fiir die romische und griechisclxe Mythologie nachgrade genug 
geleistet sei (Siecke, die Urreligion, p. 2), aber mir scheint, 
dass man in der germanischen noch um die G-rundlagen 
streitet und die klassisclie mit der Neuanfricbtung ihres Baues 
besckaftigt ist. Ich fiihle mieh wenigstens nicht vorbe- 
reitet, an die Aufgabe heranzutreten, und ich glaube auck 
nicht, dass sie gelost werden kann, so lange iiber die ur- 
spi’ungliche Bedeutung und Herkunft von Apollon, Herakles, 
Neptunus, den Dioskuren u. a. auf Seiten der klassischen 
Philologie nicht Einmutigkeit herrscht. Auf diese miissten 
wir mindestens warten. Aber ich glaube nicht an die Zu- 
kunft der vergleichenden Mythologie und verweise auf die 
Worte, mit denen ich vol. I, S. IV meinen Zweifel be- 
grixndet habe. 




Usas. 




Meine Darstellung moge mit der anmutigsten Gottin, 
die den yedischen Himmel schmiickt, mit der Morgen rote 
beginnen. Der den indischen Dichtern innewohnende Sinn 
fiir die Natur bat schon in der Morgenfriihe der indischen 
Litteratur seine schonsten Bliiten erschlossen. Die Natur- 
empfindung ihrer der Usas gewidmeten Lieder stellt manche 
unter ihnen der besten Poesie aller Zeiten zur Seite. Es isfc 
nicht meine Aufgabe, vom litterargeschichtlichen Standpunkt 
aus ikren Wert zu priifen ; die des Mythologen ist niichterner. 
Die Lieder an die Morgenrote gewaliren einen methodisch 
wichtigen Einblick in die Art altindischer Naturbetrachtung 
und fiihren in die Werkstatte mythologischen Gestaltens. 
Wir sehen, wie eine in ihrem Wesen keinem Zweifel aus- 
gesetzte Naturerscheinung sich umformt zu gottlicher Per- 
sonlichkeit. Nicht immer konnen wir so klar wie hier in 
die Werkstatt mythologischer Schopfung sehen. Usas steht 
nicht allein, sie verbindet und verschwistert sich mit andern 
Gottern, mit der Nacht, dem Sonnengott, dem Monde, und 
diese Verbindung erzeugt die Piffle poetischer und mytho- 
logischer Bilder, in denen die Dichter sprechen: Usas wird 
zur Schwester der Nacht oder ihrer Feindin, zur Geliebten 
des Sonnengottes, der ihr folgt wie der Buhle dem Madchen, 
sie wird allein oder mit ihrer dnnklen Schwester zur Gattin, 
selbst zur Mutter oder Tochter des Sonnengottes. Die Lehren, 
die diese Bilder und Gedanken geben, sind unschatzbar fur 
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die Erkenntnis anderer Qotter, deren Gestalt aus alterer 
Zeit stammt und schon verschwindet unter dem immer diciiter 
sie verschleiernden Nebel des mythologisierenden Geistes. 
Sie sind das Gegebene und Verstandliclie, von dem wir zu 
Dunklerem vorschreiten konnen. Es wird, urn spaterer Er- 
orterungen willen, nlitzlicli sein, die wichtigsten jener Ver- 
gleiclie unten noch einmal zusammenzustellen , obwohl bei 
Bergaigne und namentlich Brandes alles Wissenswerte zu 
flnden ist. 


a) Usas und der Jaliresanfang. 

Es ist stets als selbstverstandlick liingenommen worden, 
dass in den Usasliedern nur von der Morgenrote des ein- 
zelnen Tages gesprochen wird ; nur bei Ludwig 1 ), der sicli 
auf Kvichenbauer 2 * * * * * ) beruft, flnde icb eine weitergebende An- 
deutung, „dass sie nicht bios die Gottin des taglichen Mor- 
gens, sondern vorziiglich und wohl urspriinglich die erste 
Morgenrote des neu beginnenden Jahres ist“. 

Die Mehrzahl unserer Lieder flndet beim Prataranuvaka 
des ,Agnistoma‘ genannten Somaopfers Verwendung, das all- 
jahrlieh mit grosser Feierlicbkeit und zwar nach mebreren 
Texten irn Frubjabr vor sicli geht 8 ); wir diirfen darin eine 


l ) Bgveda IV, p.XX. 

s ) Krichenbauer, Theogonie und Astronomie. Wien 1881, p. 348. 

leli habe nacktrilglich K.’s Buch, das ftir die ind. Mythologie — ttber die 

andere zu urteilen ist nicht meine Anfgabe — uichts Brauchbares ent- 

lialt, eingesehen. Es heisst dort: „Die Giittin Usclias, rjcos, wurde die 

Bringerin der Morgenrote, des Lichtes; sie ist in den Hymnen des Veda 
mit einer rotlieken Kuh yergliehen und steht dem Agni, dem Widder, 
ebenso zur Seite, wie Thetis dem Hermes. Auck Thetis war eine Bringerin 
des J?rii Wings, des Lichtes, und ihr war die Kuh ebenso geweiht, wie 

der IJschas.“ (!) 

a ) Bituallitt. p. 125. 
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Friihlingsfeier erblicken. Seine Morgenlitanei wird von dem 
agneya Tcratu, dem Liedercyklus fur Agni eingeleitet, darauf 
folgen, nach. dem Metrum geordnet, die Lieder an die Morgen- 
rote, die von den beiden uns erhaltenen Sutra’s verscbieden 
ausgewalilt sind *). 

Es folgt aus der Stellung dieser Hymnen an der Spitze 
eines der grossten Opfer, dass das Eitual sie unter die 
Jahresanfanglieder rechnete, die den wichtigsten der Tage 
begriissten. Einen deutliclien Hinweis darauf wird man in 
ihren Versen vergebens suclien; doch konnte die gelegentliche 
Bezeichnung der U?as als prathama „erste der kommenden 
Tage“ Oder Wendungen wie 1, 123, 9 janaty ahnaJi prafhamasya 
ntima dahin gerechnet werden. Das Grhyaritual und einige 
Verse andrer Texte l 2 * * * * * ) kommen uns zu Hilfe. An Stelle der 
U^as ist in der Praxis der hauslichen Sutren die ,Eka§faka‘ 
getreten, deren Feier nacb Hiranyake^in am 7 . — 9. Tage 
der dunklen Halfte des Monats Magba, also im Winter 
begangen wird. Andere Texte kennen mehrere Astaka’s, 
die samtlich in die dunklen Monatslialften von Hemanta und 
Qigira (MargagTrsa bis Phalguna) fallen und, wie sclion er- 
kannt ist, zum Jabreslauf in Beziehuug stelien 8 ). „Die, 


l ) Qankh. YI, 5,2 ff.: I, 30, 20—22 (Gayatrl); I, 48 (Brliati); 

I, 49 (Anustubh); I, 92, 1 — 4 (Jagati); 13—15 (Usnili) ; IY, 62 (Gay.); 
Y, 79 (Pankti) ; VII, 77-80 (Tristubh) ; 81 (Brhatl). AQValayana IV, 

14: 1,30,20—22; I, 48.49; 92,1—4.5—12. 13-15; 113. 123; 111,61; 
IY, 61. 62; V, 79. 80; VI, 64; VII, 75, 1—6; 81; die Gitate sind tier von 
mir nach ihrer Stellung in der Samhita geordnet. Unsere Sutren schwanken 
in Bezug auf die Auswahl merkwiirdiger Weise bei den Tristubhversen. 
Die Qankhayana’s wablen sie aussohliesslieh aus dem Vasisthabuch (VII, 

77—80), wahrend Agv. daraus nur die Verse VII, 75, 1—6, andere aus 

andern Biickern entnimmt: I, 92, 5 — 12; 113.123; 111,61; IV, 51; V, 
80; VI, 64. Dabei fallt auf, dass Qankh. die Tristnbhverse 5—12 von 

dem Liede I, 92 nicht wahlt, wahrend doch Qankh. u. Agv. dessen Usijih- 
und Jagativerse rezitieren lassen. 

>) AV. in, 10; Vni, 9; TS. IV, 3, 11 ; MS. II, 13, 10. 

8 ) Weber, Naksatra II, 337, 341 ff. Weitere Citate Rituallitt. p. 94. 
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welche sich ftir ein Jahresopfer (Sattra) weihen, sollen es 
an der Ekastaka thun: esci vai sainvatsarasya patnl yad 
etastaM“ sagt bei einer andern Gelegenheit TS. YII, 4, 8, 1, und 
von demselben Test wil'd sie als ahnam vidhanl bezeichnet 
(111,3, 8,4)0- 

Die Verse, welche bei der Ekastakafeier zur Verwendung 
kominen, feiern die Ratri, die Neujahrsnacht. „Zuerst ging 
sie auf, lieisst es AV. Ill, 10, sie wurde zur Kuh bei Yama. 
Moge sie milclireich fur uns melken jedes kominende Jahr. 
2. Der die Gotter entgegen jauchzen, der Nacht, der lieran- 
nahenden Kuh; die des Jahres Gattin ist, sie soli uns heil- 
sara sein. 3. Du, die wir als des Jahres Abbild verehren, 
verbinde uns langlebende Nachkommenschaft mit Reichtum. 
5. Die baumentstamraten Gravans ertonten, das Havis be- 
reitend ftir die Jahreswende; o Ekastaka, mochten wir gute 
Nachkommen und S6hne haben und iiber Reichtum ver- 
fiigen 2 ). 8. Es kam heran das Jahr, dein Gatte, o Eka- 
staka — “ 8 ). 

An Stelle der Usas sehen wir in ihnen ihre Schwester, 
die Nacht. In der Maitr. Samh. II, 13, 10 wird in einer 
Sammlung von Versen, deren letzter = AV. Ill, 10, 1 ist, die 
Usas angeredet als rtunam patni , ahnctm netrl u. s. w. 4 ) in 
Wendungen, die wir ahnlich aus dem RV. kennen 6 )- 


*) Bituallitteratur p. 6. 

а ) mnaspatya gravapo gho$cmi dkrata havi# lcp.wantali parivatsannam. 
parisayimtsard iibersetze ich als Jahreswende. Say. zxi 1JV. X, 62, 2 setzt 
parivatsari = parydgate rats are saijipurne (sattrdnte); die Bedeutung eines 
vollen Jahres kann sich leicht daraus entwickeln. 

*) dyam cigant smnvatsarali patir eJcatfaJce tava I 

*) rtunani patni prathameyam dgat, 

ahnaiji netri janitry uta prajancm / 
eM saU bahudho$o vyuccha 

ajirna tvam jar ay a sarmm any at // = TS. IV, 3, 11. 

б ) 1JV. I, 49, 3; u$ah, prdrann rtunr anu divo dntebhyas pari ( 
IV, 51, 6: leva svid dsdyi Jcatamd pur mid ydya vi dll and vidadhur rbhiindm 
Of. Kau$. 101 ftun bibhrati bahudhd virupan , 
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Das Qrautaritual kennt eine Verwendung dieser Verse 
nur uo ch beim Aufbau tier Citi dureb die vieleu, verschiedene 
Naturerscheinungen reprasentierenden I§takaziegelu, in diesem 
Falle Vyusti’s genannt, wahrend die Grhya’s ihren urspi’iing- 
lichen Zweck nock mit Deutlichkeit zeigen. Abor jenes hat 
dafiir Ersatz in den Usasliedern, deren Zweck aus den Vor- 
scliriften des Somarituals hervorgeht. 

Wir werden nicht fehl gehen, wenn wir in diesen 
Hymnen des BV., die die Morgenriite preisen und einen Teil 
der Morgenlitanoi des Jakr um Jahr wiederkelirenden Agni- 
stomaopfers bilden, Neujahrslieder selien, die den Anbruch 
des wichtigsten Tages, des ersten Tages im neuen Jahre 
preisen, gleichviel, ob man dessen Anfang in den Friihling 
oder die Wintcrszeit verlegt *). Wie ein Neujahrslied klingen 
die Verse der Vasistha’s: „ der Usas entgegen erwachten 
mit Gesaug die Vasistha’s; mit Liedern zuerst die Weisen; 
ihr entgegen, die die beiden vereinten Welten von einander 
scheidet und alle Wesen in Erscheinung bringt. Usas wurde 
wach, neues Leben schaffend; das Dunkel barg sie mit ihrem 
Liclit. Voran geht die Jungfrau olme Sclieu, Sie machte 
Surya, Opfer, Agni erkennbar“ (VII, 80) i) 2 ). 


b) Usas und die Manen. 

Die Berechtigung, Usas auf die Jahreswende zu be- 
ziehen, wird noch deutlieher durch ihre Verbindung mit den 
Manen. Es ist bekannt, dass gerade die Pitarah und die 


i) Cf. Qat. Br. VI, 1, 3, 8 (p. 605) — bhiitancw patir grhapatir usid 
usab patni / tad yani tani bhutani rtavas te ’(ha ycfli sa bhutanmji patih, 
saimatsarah so ’ tha yd so$ah patny aupasl sa / tdnlmdni bhutCmi ca 
bhutdndm ca patih samvatsara usasi reto ’siilcan — 

*) Die Wiederkehr von Surya, Opfer, Agni wird man zwar auch auf 
den einzelnen Tag beziehen kiinnen; der Wiederbeginn des Uttarayaija 
seheint mir die angemessenere Voraussetziuig zu sein. 
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Kavi’s der Vorzeit das verborgene Lielit fin den und an der 
Gewinnung der Kinder beteiligt sind ! ). Es hat eine Zeit im 
Jahr gegeben, wo der Kultus der Gotter scliwieg. Im alten 
Rom folgte dem Zehnmonatsjahr eine unheilige Zeit, die den 
Manen gewidmet war. Der Gegensatz yon Devayana und 
Pitryana 2 ), Uttarayana mid Daksinayana hat aueh das in- 
dische Opforjalir beeinflusst und selbst im RV. seine Spuren 
hinterlassen 8 ). Aus der Grhyalitteratur konnen wir die Ge- 
wissheit scliopfen, dass speziell am Ende des Daksinayana 
der Platz fur die Manenspenden war, und es ist fur unsern 
Zweck nicht unwesentlich, dass einige Texte unter den Wesen, 
welche an den Asfakafeiern Anteil haben, ausser den Pitarab 
auch die ,Ratri‘ und die Rtu’s nennen; es ist kein Zweifel, 


1 ) VII, 76, 4 : ta id devdnftyi sadhamdda dsan 

rtdvanah Icavdyali purvydsaJi / 
giilhdm jyotili pitdro anv civindan 
satydmantrd ajanayann usds am 1 1 
X, 62, 2 : yd udajan pitdro gomayarri vdsu 

rtendbhindan parivatsare va lam j / 

3: yd rtena suryam drohayan divi 

dprathayan prthivfin mdtaram vi / — 

7: indrena yuja nih sr junta vdghato 
vrajdin gomantam agvinam / — 

X, 107, 1 : dvir abhun mdhi mdghonam e§am 
vigvayi jwdm tdmaso nir amoei j 
mdhi jydtili pit rbhir dattdm dgat 
until pdntlia ddTc§indya adargi // 

VgL noch VII, 79, 4 und vielleicht X, 15, 7: asindso aruntnam 
updsthe rayim datta — 

2 ) Cf. Qat. By. I, 9, 3, 2 und Eggeling’s Anm. dazn. 

s ) X, 2, 1—6 spriclit von den Gottern (v. 3 : d devdnam dpi panthdvi 
agamna, v. 6: vigve$ayi hy ddhvardndm dntkcrn — ), v. 7 vom pitryana , 
(pantham anu pravidvan pitfydpam). Da pravidvan nur in diesem Verse, 
in v. 1. 3. 4 aber auf Agin beziiglich vidvdn steht, ist ein Gegensatz be- 
absichtigt und pravidvdn wolil perfektivisch zu fassen. Cf. Qat. Br. II, 
1, 3, 1 (p. 139) : vasanto gri$mo varscdi te deva rtavafy / gar ad dhemantah 
gigirafy te pitarab [rtavah]. 
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welclie Naclit damit gemeint ist 1 ): die Ekastaka, die Neu- 
jalirsnaclit, gilt als das Fest dev Manen. „ Ekastaka, des 
Jahres Gattin, die sicli kasteiende, gibt scliwellend Milch. 
Yon diesev Melkung moget ihr Manen vereinigt leken“ 8 ). 
Wir konnen von hier einen Schluss auf die Bedentnng dev 
Us as, die im BY. gepriesen wird, zieken. Die Manen haken 
das Liclit gefunden , die Binder kerausgetrieken : d. h. aus 
der dunklen Zeit des Jahres steigt das neue Liclit empor, 
kehren Surya, Agni nnd das entschwundene Opfer wieder 3 ). 

An Stelle der Manen, ,Pitarah‘, wie sie allgemein ge- 
nannt sind, treten die Vorfaliren spezieller Gescklechter, wie 
Ahgiras und Dagagva’s, die keriihmt als Sanger an der 
Wiedergew innun g des Liclites mit ihren Liedern kesonderen 
Anteil haken 4 ). Wenn ich nicht irre, begegnen wir hier 


’) Eituallitteratnr, p. 95. — Man wolle clazu teach ten, (lass dem- 
entsprechend bei dem Agnistoma, der dem Lanf der Sonne folgt, in das 
Abendsavana ein Arbhavo pavamanastotra nnd ein Manenopfer eingeftigt 
werden. 

J ) Hir. GS. II, 15, 9: eJcutfaM tapasa tapyamana sammtsarasya 
patm duduhe prapind / tain ddham upa.jwdtlui pitarali scmwidcinah — 

s ) Ansser dem schon S. 29 citierten Verse VII, 80, 2 vgl. VII, 78, 3: 
djijanan ( ujidso ) suryani yajilam agnlm — vielleicht ancb I, 113, 12 : 
sumangalir bibhrati devdvitim — VII, 75, 3 : janayanto (bhandvo) daivyani 
vratani — VI, 65, 2 : dgrayi yajrtdsya bfhato ndyantir. — Daher wohl 
heisst sie aucli daltsiija (cf. Bergaigne I, 127 ff. 243) als Sinnbild der Kttke, 
die beim Opfer geschenkt werden. Bei dem Parallelismus von Tag und 
Jahr ist es nicht miiglicli mit Sicherheit zu sagen, ob Verse sich auf den 
eiuzelnen Tag oder Neujahr bezielien. 

Wie ein Hymnus auf den Frithling oder J ahresanfang — auch dies ist 
schwer zu untersckeiden — lesen sich einzelne Verse des Liedes EV. IV, 1; 
b es . 13—17. 13: „es sassen . . . unsre Vater, die Menscben, hier (einst 

zum Opfer) nieder (sattra). Die rotlichen TJsas, deren Stall ein Fels war, 
die milchreichen in der HOhle, trieben sie mit Anruf heraus“. 17: „es 
yerschwand das Ilunkel : der Himmel erstrahlte ; es erhob sich der gbtt- 
lichen Morgenrote Strahl. Surya betrat die hohen Gefilde, Becht und 
Unrecht bei den Menscben schauend“. 

*) Bergaigne I, 297. — Cf. I, 71, 2; II, 34, 12: U dagagvuh pra- 
thamd yajfidm uhire, te no Mnvantu^dso vyiitfim IV, 3, 11: rtenddrim 
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einem alten Neujahrsbraucli. Metrum und Lied stelit mit 
don Sonnwendfesten, wie ich friiher gezeigt habe, in enger 
Yerbindang ] ). Beim Agnyadheya werden Samans mehrfacli 
verwendet 2 ). Der Ausspruch der Chand. Up., dass liinter 
der neugeborenen Sonne her sich freudiges Jauclizen erhob 
und deshalb ihrern Aufgang und Wiederkommen freudiges 
Jauclizeu entgegenschallt 3 ), ist nicht olme Hintergrund. Denn 
er erinnert an BV. Y, 45, 10; VI, 7, 4; X, 88, 10*). Wir werden 
dadurcli dazu gefuhrt, weiter zu fragen und nach verwandten 
Brauchen bei alten Volkern zu forschen. Da finden wir, 
dass bei den Dentschen „fast iiberall das.neue Jahr ange- 
sungen wird; von den Bergen kommen die Armeren, um 


vy asan bldddntali sdm angiraso navanta gobhili / gunam ndrali pari 
§adannu$asam avtli svdr abhavaj jaU agnau // 51, 4; V, 45, 7 : anunod 
atra Mstayato ddrir dr can yena ddga mdsd navagvdh j rtdm yati sardma 
gd avindad vigvdni satyangirdg caMra //. v. 8 ; VI, 65, 5 : idct M ta uso 
adrisdno gotrd gavdm angiraso grndnti / vy drlcena bibhidur brdh- 
mand ca — VII, 79, 4 : tdvad uso rddho asmdbhyam rasva yavat stotrbhyo 
dr ado gtndnd / yarn tva jajfiitr vrsablidsya r arena vi dflhdsya duro 
ddrer aurndb // X, 62, 2. 3, und besonders die Bphaspatilieder wie X, 
67. 68. Angesiehts der engen Verbindung yon Ekasfaka resp. Usas mit 
den Marten bat svadha RV. 1,113,13: ajaramrtd carati svadhabhili ; 
VII, 78, 4: dsthdd rathayi svadJiaya yujyamdnd (cf. aucb IV, 52, 6) die 
Bedeutung „Manenspende ft , nicht „yon selbst“. Die rituelle Unterscheidung 
zwischen Gotter- und Manenspenden ist dem JLV. bekannt (cf. X, 14, 3). 

*) Cf. z. B. TS. VII, 3, 10, 1 Oder TMBr. XII, 10, 6: chandobhir vai 
devil ddityam lokam aharan . 

*) Bituallitt. 106. 

*) III, 19, 3 : atha yad tad ajdyata so ’sav ddityali tayi jdyamchiayi 
gho$a ululavo ’nudatitfhant sarvdni ca bliutdni sarve ca kdmafy / tasmat 
tasyodayayi prati pratydyanam prati gho$d ululavo *nutti§thanti etc. 

4 ) V, 45, 10 : d suryo aruhac chukrdm dr\io — / 
udnd nd ndvam anayanta dhirdli 
dgrnvatir dpo arvdg ati$fhan / 

VI, 7, 4 ; tvdyi vt'gve ampta jdyamanam 

giguyi nd devd abht sain navante / — 

X, 88, 10 : stdmena h% divt devdso agnim 

djijanaii chdktibhi rodasiprdm / — 
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unten in den Dor fern alte Lieder zu singen“ , und die 
slavische Kolenda ist ein Fest, an dem von altersher der 
Sang seine Statte fand 2 ). Es scheint also, der Liedersang 
altindischer Kavi’s, Angiras, Navagva’s, der das neue Licht 
gewinnt und den Kuhstall sprengt, ist dem Brauche anderer 
Volker, das neue Jalir anzusingen, eng verwandt. 


c) Die drei U§as. 

Usas wird bald in der Ein- bald in der Mebrzalil ge- 
nannt. Unter den Stellen treten einige hervor, die von drei 
Morgenroten sprechen 8 ). Naclx Bergaigne I, 314 sind es 
vielleicht „trois formes de l’aurore correspondant aux trois 
mondes", nach Hopkins 4 ) „the three dawn-lights, white, red 
and yellow“. Ich beziehe sie auf drei Jahreszeiten. Dass 
das vedische Jalir drei Zeiten hatte, ist schon friiher 
von Ludwig, Zimmer u. a. bemerkt worden. Ein Hinweis 


J ) E. H. Meyer, Deutsche Volkskunde, p. 254. 

*) Hanusch, Die Wissenschaft des slav. Mythus, 19B. 194: „Weil 
Ges&nge hei diesem Fest [der Wintersonnenwende] ein wesentliches Moment 
waren, so ward das Koledafest bei den spateren Slawen auch zu einem 
Gesangfeste. . . Auch Valvasor . . sagt : „Es ist auch der Brauch [in Krain], 
dass von St. Nikolai bis Lichtmess gewisse Leute herumgehen und singen 
... Sie gelien herum im ganzen Lande, wo sie wollen, gleichwie die 
Sternsinger in Deutschland, denen sie fiiglich zu vergleichen sind“. 

8 ) VIII, 41, 3 : sa kgdpaj} pari $a$vaje ny iisro maydyti dadhe sd vig~ 
vary pan dargatafy / tasya venir anu vratdm u$d$ tisro avardhayan — 
111,17,3: trtny dyunpi tdva jdtavedas tisrd ajdnir u$asas te agne: 
„drei Lebensalter hast du, o J., drei Usas sind dem e Miitter (mcLtarab u.a. 
Say.), Dahin rechne ich auch mit L. 1, 174, 7 : karat tisro maghdva 
ddnucitm m duryone kuyavdcarp mrdM gret / von Indr a gesagt und 
X, 67, 4 : avd dvabhyani pard ekcuyd gd guhd Mffhantir dnftasya setau j 
bfhaspdtis tamasi jyotir icchan ud usrd dkar vi M tisrd dvaji. vi - mar 
ist zu erklaren wie I, 68, 1 : aktun vy ilrnot, I, 105, 15 vy Unioti matim, 
VI, 44, 8: vapur dfgdye venyd vy avail , also: „er machte offenbar die 
drei“. Geldner VSt 2, 286 erganzt mit Say. ydvarab*, 

A ) JAOS. XV, 270; Beligions of India, 77. 

Hillebrandt, Yedische Mytbologie. II. 3 
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auf die drei Jahreszeiten liegt in dem Ausdruck trindbhi 
caJcrcm ajaram anarvam yatrema vigva bhuvcmadhi tasthuh 
(RV. I, 164, 2 ; AV. IX, 9, 2), walirend an anderer Stelle, 
wie I, 164, 13, vom j pancare cahre parivdrtamane gesproclien 
wird, ferner in den trim nobby ani , I, 164, 48, neben den 
12 Speichen und 360 Pfloeken; (cf. auch tryudaydm IV,. 
37, 3) *). Iliren kanonisehen Ausdruck haben die drei Jalires- 
zeiten in den Caturmasya- oder Tertialfeiern gefunden. In 
einigen der Spriiche, welcbe bei dem dort iiblichen Haar- 
scbneiden zur Verwendung kommen, sind Anspielungen auf 
den Charakter der Jahreszeiten noch enthalten; beim ersten 
der Tertiale wahlt man die Worte rtam eva parcmesthy rtam 
ndtyeti Jdmcana j rte samudra ahita rte bhumir iyam gritd 
(Ap. VIII, 4, 2), beim zweiten yad gharmah paryavartayad 
antdn prthivyd divah , agnir tgam ojasa etc. (VIII, 8, 21), 

l ) Was sick sonst anftihren lasst, ist nnsicker. Beacktnng verdienen 
die tisrdfi prajd dry all BV. Yil, 33, 7 : trayafy krywanti bhuvanepu retas 
tisrah praja drya jyoiiragrdh / trdyo gharmdsa u$asam sacante s dr van 
it tdn arm vidur vasitfhaJi // „ drei legen den 8am en in die Welten; 
aus dreien kestekt die ariscke Nackkommensckaft , der das Licht (Prlik- 
ling?) yorangelit; drei heisse Gef&sse folgen der Usas‘ c — (cf, Oer tel, 
Contrik. I, 83). Der Vers macht grosse Sckwierigkeiten. Fiir die „drei, 
welcke in die Welten den Samen Jegen“, ware zu yerweisen anf BY. Y, 
69, 2; tray as tasthur vr§al)hasas tisf^drji dhi$dnanam retodhdh — YII, 
101,4: trdyali Icogdsa upasecanusah; YIJI, 2, 8 (?) ; 1,164,10: tisro 
matfs trin pitfn Wbhrad eka urdhvds tasthau ; 11,27,8: tisro bMmw. 
dharayan ifiir uta dyun — . 

Anders ist es mit den drei Grharma’s. TS. IY, 3, 11 a stehen dafiir 
drei mahiman’s (vadhur jajana navagaj janitri, traya endm (u$dsam) ma- 
himdnah sacante), AY. VIII, 9,11 : mdhdnto asydm mahimdno antar vadhur 
jigdya navagaj janitri . Diese drei Makiman’s werden TS. IV Comm, 
p. 379 als Agni, Surya, Candra erklart ; das ist ganz ricktig und gilt 
auck flir die drei Gkarma’s ; sieke den Comm, zu TS. IY, 3, 11 c p. 380 
(rtasya panthdm anu tisra dgus trayo gharmdso anu jyotisdguJi / prajdm 
eM rak$aty iirjam elcd vratam eka rdk$ati devayunam ; vv. 11. AY. VIII, 
9, 13. MS. II. p. 160, 5). Anders aker MS. IY, 2, 12 (35, 8) TMBr. XX, 
15, 3 : (agnir u$a$aw sacate vdyur u§asayi sacate } sdv aditya u$asam sacate), 
Auck dies ist jedock rick tig, wie sick unten s. y. Agni ergeben wird. 
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beim dritten yo asyah prthivyas tvaci nivartayaty osadhih, 
agnir igdna ojasa etc. (VIII, 19, 9). Der Sckluss lautet bei 
alien dreien gleick 1 ). Bta ist demnack, obwokl im Eefrain 
aller drei Sprticke rta wiederkekrt, das cliarakteristiscke Wort 
fur die erste, gharma fur die zweite, osadhi fur die dritte 
Jahreszeit. Von den spateren Namen der Jalireszeiten kennt 
^ der RV. fiir die Regenzeit varsah niclit, grisma, vasanta, 
hemanta vereinzelt , nur garad kommt ofter vor. Im 
Punisalied X, 90 werden Friihling, Sommer, Herbst bezeich- 
nenderweise in Verbindung mit dem Opfer der Gotter ge- 
nannt 2 ). 

Jenes sparliclie Auftreten der Namen fur Jahreszeiten 
im RV. ist auffallend genug ; es ist anzunekmen, dass andere 
Bezeicknungen dafiir in Geltung waren , die wir nickt er- 
kennen; ick reckne dakin den Dreiklang gavah , apah, svar, 
den zwei Stellen des RV. wiederholen 8 ). apah kQnnte gleick 
varsah sein, svar diirfen wir mit gharma und „die Rinder “ 
vielleickt als gleickbedeutend mit dem Friihling, der die 
Rinder (der Usas) aus dem Stall fukrt, ansetzen; dock 
ist an zwei andern Stellen Usas von den gavah getrennt 
genannt 4 ). 


d) U§as und die Rinder. 

Usas wird selbst als Kuk, direkt Oder vergleicksweise, 
vereinzelt als Stute bezeicknet, liaufiger ist sie die Mutter 


J ) agnis tigmena goeiga — / 

2 ) v. 6 : y&t purugena ha'dscl devd yajfi&m dtanvata vasanto asyasld 
djyam grigmd idhmah garad dhavih /. — Fiir varsah VII, 103 prdvrg. 

s ) V, 14, 4 : agnir jato arocata ghnan ddsyiirl jyotiga tdmah / dvin- 
dad gd apah svdh; IX, 91, 6: evd pundno apdh svar gdh — / 

4 ) VI, 60, 2: id yodhistam abhi gd indra nilndm, apdh svar ugdso 
agna ulhdh IX, 90, 4: apdh sipasann ugdsah svar gait sdni oi- 
ler ado — . 


3 * 
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der Hinder, oder sie hat rote Hinder und Rosse an ihren 
Wagen gespannt 1 ): 

I, 30, 21: dgve nd citre arusi // 

I, 92, 1 : etd u tyd usasah ketum akrata — / 

— prdti gdvo ’rusir yanti matarah // 
2: ud apaptann arund ihandvo vrtha 
svayujo arusir gd ayuksata / 

12 : pagm nd citrd subhaga prathand — 

15: yuksvd — dgvan adydrundn usah / 

I, 113, 2: rugadvatsa rugatl gvetydgat — 

14: praboShdyanty arunebhir agvair osd yati — 
I, 124, 5: gavam jdnitry 2 ) akrta prd ketum / 

11: yunkte gavam amndnam anlkam / 

III, 61, 4: svasarasya patm / 

IV, 14, 3 : avahanty arunir jyotisdgan 

maM citrd ragmihJiig cekitdna / 

IV, 52, 2: agveva citrdrusi matd gavam 2 ) rtdvarl / 

5: prdti bhadrd adrksata gavam sdrga nd 
ragmayah j 

V, 1, 1: dbodhy agnih — prdti dhenum ivayathn 
usdsam / 

V, 45, 2 : drvdd gavam matd janati gat / 

V, 64, 7 : ucchantydm me yajatd devaksatre rugadgavi / 

V, 75, 9: ahhud usd rugatpaguh 3 ) — 


*) Ihr Wagen (Sg. oder Plur.) I, 48, 7 ; 113, 14 ; 123, 1. 7 ; IV, 14, 3; 
VI, 66, 2; VII, 75,6; 78, 1.4. 

*) Cf. VII, 77, 2 : gavam matd netry dhnam aroci und 76, 6. 

3 ) V, 80, 1 ; VIII, 5, 1. 73, 16 fiihrt Us as den Beinamen arwp&psu. 
Da die Deutung psu als ,Speise‘ hier trotz der Bemerkungen von Hopkins 
(JAOS. XV, 267: the word arupapsu gives a combination of , bearing 
food' and ,the food is red') nicht klar wil’d, so liegt es nahe, mit 
Mcksicht auf rugadgo , rugaipagu anzunekmen, dass es = arupapasu 
= arupd/pagu ist (cf. av.-fsu) und bier der alteste Beweis fdr die 
Aussprache des g als s (Wackernagel § 197. 198) vorliegt. Die Usas 
bringt oder erMlt keine rfttliche Speise; r&tlich ist nur ihr Gespann, 
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V, 80, 3: esd gobhir arutiebhir yujanti — 

VI, 64, 3: vahanti slm arundso ruganto 

g avail subhagam urviyd prathandm / 

5: sd vaha yolcsabhir dvata — 

VI, 65, 2: vi tad yayur arunayugbJiir agvaig 
citrdm bhanty usdsag candrdrathah j 
VII, 75, 6: prdti dyutandm arusdso dgvag 
citrd adrgrann usdsam vdhantah / 

VII, 79, 1 : / susamdrgbhir uksabhir bhanum agret — 

2 : — / sani te gdvas tdma d vartayanti — 1 ) 

Man sieht aus dieser Zusammenstellung, class von„Morgen- 
wolken c< nirgends die Rede ist , sondern die , Kinder 4 , 
,Rosse 4 der Morgenrote 2 ) nnr ein mythologiselies Synonymum 
fur die Morgenrote selber sind. 

Von der Vertreibung des Dnnkels durcb das Licht wird 
oft gesproclien s ). Wenn am Morgen die Kinder der Usas 
wiederkeliren, woher kommen sie? RV. VI, 60, 2 sprielit in 
einer an Indra-agni gerichteten Hymne yon den usdsaulhdh, 
den ,entfiilirten Morgenroten* ; es ist die Finsternis oder 


Dieselbe Bedeutung passt auch in anderen Compositis: z. B. VIII, 20,10: 
vr$cinaQv6na maruto vrsapsuna rdthena; oder VII, 4, 6 ma tvd vaydm — 
avtrd mapsavafy pari $adama. (I, 49, 1 vahantv aruiidpsava wpa tvd 
somCno grham konnte man rathdsaJi erganzen cf. I, 48, 7). Bei vigvapsu, 
prupitapsu, einem Beiwort des Adlers, der Vogel etc., ist sie jedoch nickt 
angebracht. Es ist aber nickt notwendig, den 2. Teil von all diesen Zn- 
sammensetzungen in gleicker Weise zu erklaren ; wir konnen kier an psu 
(Speise) zu bhas ,essen‘ denken oder an bhds ,gl&nzen £ , wovon Kretschmer 
KZ. 31, 413 auck ampapsu kerleiten will. 

*) liber etagva , having bright rays £ , , shining brightly £ Bloomfield, 
Contrib. 7, 427. 

*) Nigh. 1, 15 : aruriyo gava apasdm. Cf. auck Ait. Br. IV, 9, 2. 

8 ) Cf. Bergaigne I, 242 ft 

1,92,5: vi ti$fhate bddhate kr$nam dbhvam; 113, 16 b : cupa prd- 
gdt tdma d jyotir eti ; IV, 51, 9: guhantir dblivarp dsitam riigadbhih ■ 
52, 6 : vy boar jyotisa tamaJi ; VI, 64, 3 ; 65, 1 : yd bhdnund riigatd rainy- 
dsv ajvldyi tiros tdmasag cid alctim ; 65,2; VII, 71, 1; VII, 75, 1: dpa 
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,der Stall der Einsternis 4 , dessen ,Thore 4 die lichten, reinigen- 
den offnen, IV, 51, 2: vy U vrajdsya tamaso dvdrocchdntlr 
avran cMcayah pavaMh ; oder den sie wie Binder ihre Hiirde 
selber auftun, I, 92, 4; gdvo na vrajam vy usd avar tdmali 1 ). 
Oder es sind andere Gotter, Indra, Agni, Brhaspati oder die 
Manen, welche den Stall, den Felsen, in den die Kiilie ge- 
sperrt sind, mit ihrer Knnst offnen 2 ). 

Wenn am Morgen des einzelnen Tages oder des neuen 
Jalires die ersten Strahlen des wiederkelirenden Liclites den 
Himmel roten, scheinen sie roten Bindern gleicli, die im Osten 
herbeiziehen. Audi hier ist eine Erinnerung an eine ver- 
gangene Zeit uud eine friiliereHeimat eingewebt in dasyedische 
Mytlienkleid. In Indien ist die Morgenrote nur von kurzer 
Dauer 8 ). Sdion der AY. spridit im Gegensatz zum BY. ver- 


druhas tdma cimr djusfam ; 77, 1 : dfcar jyotir bddhamdnci tdmdnsi ; 78, 2: 
ufid ydti jy6ti$a Mdhamana vigvd tdman§i duritdpa devt //; 3: apacinam 
tamo agad dju$tam ; 80,2: e$d syd navy am dyur dddhanci gudhvi tamo 
jydtisosd abodhi /; 81, 1: tamo jyotis hrnoti sundri. 

a ) Der Vers gibt zur Annahme ernes sfcarkverkiirzten Vergieiches 
(Geldner, YSt. 2, 286 5 ) keinen Anlass. Kiilie wie Pferde brechen in 

Wirklickkeit oft genug ana ihren Hiirden. Of. aucli VII, 79, 4. 
a ) III, 5, 1 : prdty agnir u$dsag ceMtano } bodhi — / 

— sdmiddho } pa dvdra tamaso vdhnir dvali jl 
V, 45, 1 ; mdd divd vi$ydnn ddrim ulcthair 
ay aty d usdso areino guh / 
a/pdvrta vrajimr tit svdr gat 
vi dtiro mdnu$ir deva avail // 

VI, 17, 6 : atirnor dtira usriydbhyo vi drlhd 

tid nrvdd get asrjo dngirasvm // (Indra) 

VII, 75, 7 : rujdd (u$a) drlhdni dddctd usriyayam 
prdti gdva u$dsam vavaganta // 

IY, 1, 13; YII, 79, 4 u, a. Es eriibrigt sick hier, weitere Stellen anzu- 
fiihren, Bei Indra, der Vala’s Hohlen brickt und die eingesperrten Binder, 
die von den eingesperrten Wassern zu untersekeiden sind, befreit, werden 
sie zur Sprache kommen. In Bezug auf die Manen cf . S. 31 4 . 

a ) Cf. Weber, Orn. u. Port. 351. Yergleicke Scklagintweit, 
Beisen in Indian und Hockasien I, p. 113 (citirt bei Braudes p. 78 1 ), 
Jetzt Hopkins, tke Punjab and tke BY. JAOS. 19, 28. 
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haltnismassig nur noch selten vou Usas ; clas Ritual kennt 
keine besonderen ihr dargebrachten Spenden. Das Bild yon 
demFelsen oder Stall, aus dem die Morgenroten befreit werden, 
wil'd seinen Unsprung nicht in dem Klima Indiens, sondern in 
einem Lande haben, wo der Winter das Vieh wirklich in 
feste Stalle bannte, pahhrumaesu nmanaesu, wie es Yend. 2, 23 
heisst 1 ). Felsenhoblen, Felsenst&lle mogen eine sichrere Zu- 
flucbt als gebaute Stalle gewesen sein. 

In einem Lande, wo der kiirzeste und langste Tag nm’ 
um etwa vier Stunden differieren 2 ), bat man weniger Ursacbe, 
die Wiederkekr des Lichtes zu feiern; in der klassischen 
Dicbtung spielt das Thema meines Wissens auch keine Rolle 
mebr. Mit dem Heraustreiben des Viebes aus seinem winter- 
lichen Verschluss zur Friihlingszeit verglich in altiiber- 
kommener, in den vedischen Verhaltnissen kaum mebr be- 
griindeter Sprecliweise der rgvedische Dicbter noch das 
Emporsteigen des Jahres aus der Winternacbt. 


e) Usas und die Sonne. 

Der Morgenrote folgt der Sonnengott. Die vedischen 
Lieder zeigen, wie der einfache Naturvorgang sich im G-eist 
der Dicbter zum lebensvollen Bilde umformt und an Stelle 
der Naturerscbeinung Personlichkeiten treten, aus denen die 
Phantasie den Mythus schatft. 


J ) BB. IX, 134 (bei Geldner, Grundriss der ir, Ph. II, 46 nicht 
verzeiclinet). 

a ) Nach einer giitigen Berechuung des Herrn Prof. Neugebauer 
ist das Verhaltnis fttr das Pandjab folgendes : 



geogr. Breite 

langster Tag 

klirzester Tag 

Multan 

30° 

13 n 56^ 

lOli 4m 

Labor 

82° 

14 k 6 m 

9 h 54m 

Peschawar 

34° 

14 11 22 m 

9& 38 m 
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1. U§as ftilirt Surya (Auge der Gotter oder Boss) 
herbei, schafft ihm Balm, ist seine Mutter etc. VII, 
77, 3: devdnam caksufh subhaga vdhantl gvetam nay anil 
sudrgikam dgvam „die liebliche, die der Gotter Auge fiihrt, 
die das weisse, schone Eoss leitet a . I, 113, 2: rugadvatsa 
rugatl gvety dgat (wenn liier vatsa niclit als Plur. anzusehen 
und auf ihre eigenen Strahlen zu bezieben ist). I, 121, 6: 
pra rocy asyd usdso na surah . I, 113, 16: draih pcmtham 
ydtave suryaya . I, 136, 2: adargi gatnr urave vdriyasi. 
[Ill, 61, 4 svar jdnantl] 1 ). In anderein Bilde iiberlasst die 
schwarze (die Naclit) dem roten den Weg, VII, 71,1: 
rinaHi hrsnir arusdya pantham , oder sie wird AV. XIII, 3, 26 
selbst zur Mutter des Xalbes 2 ). 

2. Usas ist Surya’s oder Agni’s Geliebte oder 
Gattin, VII, 75, 5: vajinwatl suryasya yosa — usd ucchati . 
I, 115, 2: suryo devtm usdsam rocamanam mdryo nd yosdm 
abhy Mi pagcdt 8 ). 

3. U§as wird yon Surya geschaffen, leuclitet auf 
durch sein Auge u. a., VII, 91, 1 : dvasayann usdsam suryena . 
VII, 81, 2: ud usriydh srjate suryah , I, 48, 7: esdyukta para- 


*) Weitere Stellen siehe unter f) Usas und die Nacht. 

*) krsridydh putro arjuno rdtryd vcttso } jdyata. Cf. TS. V, 4, 9, 3 : 
nalcto§dseti kr$payai gvetavatsayai payasd juhoti. 

8 ) Mit RucksicM auf die Ubersichtliclikeit fiilire ich die Stellen im 
Wortlaut an. I, 56, 4 : yadi tdvisi — indr aw si§aicty usdsam na stir yah ; 
IX, 84, 2 \ I, 66, 8: jdrah kanindpi pdtir janindm (Agni) ; 69, 1: gulcrdljb 
gugukmh it$o nd jar ah; 9: uso nd jar 6 mbhavd ; 92,11: yosd jardsya 
cdkgasa vi bhdti; 123, 10: kanyevci tanvd gdgaddnah esi devi devdm 
iyahsamapam ; 152, 4: pray ant am it pari jar dm kaninam pdgyamasi 

ndpanipddyamclnam ; VII, 9, 1: dbodhi jard usdsam updsthdt ; 10, 1: u$o nd 
jdrah prthu pdjo agret ; VII, 63, 3: vibhrdjamdna usdsam updsthad rebhair 
ltd eiy anumadyamanaTi ; VII, 76,3: ydtah pari jard ivacdranty uso 
dadrkse nd punar yativa; X, 3, 3: bhadro bhadrdya saoamdna agctt svd- 
sdram jard abhy eti pagcdt ; cf. auch TBr. Ill, 1, 6, 3 : Usas wimschte 
fPriyddityasya subhaga sydm Ci . 
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vcttah suryasyoddyanad ddhi. I, 92, 11 (sielie vor. x4nm.). 12: 
suryasya ceti ragmibhir drgand 1 ). 

4. Als Surya’s Tochter tritt sie besonders in den 
A^vinliedern auf, imd zwar wechselt hier die Bezeichnung sUro 
und suryasya duhitr, divo duhitr mit usas nnd surya. VII, 
69, 4 : yuvoh gnyam pdri yosdvrnita suro duhita pdritaTcmyayam; 
I, 46, 14: yuvor usd dnu gnyam pdrijmanor updoarat; 116, 17; 
117, 13 ; 118, 5 ; 180, 1 ; 183, 2 ; IV, 52, 2 ; V, 73, 5 : A ydd vdm 
surya rdthaop tttfhat ; VI, 63, 5; VIII, 5, 2; 22, 1 u. s. AV. VI, 
82, 2. 


Surya. 

Aus der vollstandigen Synonymitat yon U§as und Surya 
folgt, dass aucli in dem bekannten Suryasukta Surya 
gleichbedeutend mit U§as zu setzen ist. Es ist yon andrer 
Seite der Gedanke ausgesprocken worden , dass Surya in 
diesem Liede eine Bezeichnung des „Sonnenweibes a und das 
Suryalied eine Verlierrlichung der Vermaklung von Sonne 


*) I, 113, 9 : u$o — vi ydd dvag cak$asd siiryasya / 

1, 122, 2 : siiryasya griyd sudrgt Mranyaih, // 

1,123,12: ydtamand ragmtbhih siiryasya / 

I, 124, 8 : vyucchdnti ragmibliih siiryasya — 

II, 23, 2 : usrd iva sdryo jyoti$a mdho „ 

vigvesdm ij janitd brahmandm asi / 

Y, 79, 8 : — i$a a vahd duhitar divah / 

s&lcdifi suryasya ragmtbhiJi guJcraih gocadbhili — 
VI, 49, 3 : arupdsya duhitdra virupe 

stfbhir anyd pipige suro anyd j 

VII, 36, 1 : vi ragmibhih sasrje stiryo gdfy / 

VIII, 9, 18 : ydd uso ydsi bhdnima sdyi stirytna rocase / 

X, 3, 2: (Agni von Surya geschieden) Jcr$ndm ydd enim 
abhi varpasd bhuj jandyan yosayi brhatdfi 
pitur jam / (cf . Bloomfield, Contrilb. 7, 408) 
X, 35, 5 : prd yah sisrate siiryasya ragmibhir 
jyotir bhdrantir updso vyu§U$u ( 
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und Soma, dem Monde, sei 3 ). Das widerspricht aber dem 
indisclien Sprachgebrauck , der die Sonne nur als Mas- 
culinum kennt, dur chaus 2 ). Die Identitat yon Surya und 
Usas sonst lekrt, dass es sicli aucli in diesem Liede nur um 
die Hochzeit yon Lisas und dem Monde handeln kann; es 
diirfte der erste Vollmondstag des neuen Jahres oder des 
Friihlings sein, an dem der Hochzeitszug der Surya sicli in 
Bewegung setzt. Als Tockter des Sonnengottes erba.lt sie 
AV. VI, 82, 2 ; XIV, 2, 30 ; Ait. Br. IV, 7, 1 den Nameu savitrl; 
das Wort surya hat diese Bedeutung nicht. 

Die Verbindung der Usas (Surya) mit dem Monde kommt 
im RV. gelegentlich aucli sonst, wenn aucli nur nebenher, 
zum Ausdruck ; so heisst es von Candramas X, 85, 19, dass 
er an der Spitze der Morgenroten wandle, oder an andrer 
Stelle yon Soma, dass er die Morgenroten beherrscht oder 
sie leuckten lasst 8 ). Usas erscheint demnach in enger Be- 
ziehung einerseits zum Monde, andrerseits zum Sonnengott; 
nirgends in Beziekung zu Sternen, sei es Abend- oder Morgen- 
stern. Wir gewinnen damit — trotz allem was sonst uber sie 
gesagt ist — einen Hinweis auf das urspriinglicbe Wesen 
der beiden mit Usas engverbundenen und dunklen G-otter- 
gestalten, auf das Wesen der Agvins. 

5. Die Sonne vernichtet die Usas. 

V, 79, 9: vy uccha duhitar divo md dram tanutha, dpah j 
net tva stenam yatha ripum tdpati suro arctsa 
sujdte aQvasunrte 1 1 

„leuchte auf, o Himmelstochter ; nickt verzogere das Werk, 


*) Oldenberg, Eel. d. V. 213 ff. n. s. 

*) Ieh babe uur einmal den Mond als fem. (candra) gefunden, IAnt. 
22, 315 ff. 

*) YMyth. I, 302. Cf, dazu ans dem Somamandala IX, 71, 7 : rebho 
nd purvtr usdso vi rdjati ; 75, 3: u$aso vi rajati ; 86, 19. 21: usaso vi 
rocayat und (von Brhaspati) 83, 3. 
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dass dicli nur uicht die Sonne mit iliran Stralil wie einen 
feindlichen Dieb verbrenne!“ Zu diesem Verse ist vielleicht 
nocli zu stellen X, 189, 2: 

cintdg carati rocandsyd prandd apanati / 
vy akhjan mahiso divam // 

„es wandelt zwisclxen den Lichtern (die Mutter des bunten 
Stieres) vor seinem Hauch verliauchend; es erleuchtete 
der Stier den HimmelV Wie man auch liber die Inter- 
pretation dieses zweiten Verses denke, der erste liisst keinen 
Zweifel an der Moglicbkeit, die Beziehung zwisclien Morgen- 
rote und Sonnengott diehteriscb und mythologisch niclit nur 
als freundlich sondern aucb als feindlicb darzustellen. Unser 
Vers hat aber die besondere Bedeutung, dass er auf die 
anderen, in denen Indra die Usas sehlagt Oder ihren Wagen 
verniclitet, Liclit wirft, sie enthalten ein anderes der vielen 
Bilder Oder mythologischen Synonyma, in denen Dichter oder 
Volker ein und denselben Naturvorgang ausgedeutet haben; 
U§as gilt in diesem Fall als boses Weib, eine Auffassung, 
die auch ausserhalb Indiens ilire Parallele flndet 1 ): 

II, 15, 5 : vajrendna usdsah sdni pipe§a / 

IV, 30, 8 : / striyam ydd durhanayuvam vddMr duhi- 
tararn dwdh // 

9: divdg cid gha duhitdram mahdn mahiyd- 
rndndm / 

usdsam indra sam pinak // 2 ) 

X, 73, 6: — dvahann indra usdso ydthdnah / 

X, 138, 5 : mdrasya vdjrad abibhed abMgndthah 

prdkramac chmdyur djaMd usd dnah 1 1 

Icli meine, dass wir hier deutlich einfache Naturvorgange 
sieh in mytliologische Gewander kleiden sehen. In dem Verse 


*) Lang, Custom and Myth. 210. — Anders Hopkins, Bel. 77. 
a ) Geki5rt hierker auch YI,59,6: indragni ap&d iydm puroagat 
padvaUbhyafi j hitvt giro jihvayd vdvadat etc ? 
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V, 79, 9 linden wir eiuen dieser vereinzelt stehen gebliebenen 
Wegweiser, die aus dem Bereich der mythologischen Ver- 
schlingungen uns zuriick zu dem Boden schlichterer Natur- 
betrachtnng fiiliren, auf dem jene erwachsen sind. 


f) U§as und die Nacht. 

Aucb das Verlialtnis von Tag oder Morgenrote und Nacht 
kann die mannigfachen Bilder zeigen, in die die Pkantasie 
dieselbe Erscheinung zu kleiden weiss. Oben sind die Steilen, 
in denen ohne Bild von der Vertreibung des Dunkels durch 
den heranbrechenden Tag gesprochen wil’d, angefiihrt (S. 37 s ). 
tamas und ratri sind keineswegs dasselbe; tamas ist mehr 
der Feind der Us as, Ratri immer ihre Schwester. Wo tamas 
gewaklt wird, gibt sick eine etwas andere Auffassung kund, 
es ist der Gegensatz von andham tamas, der eigentlichen 
Finsternis, und sujyotir aUu, der liellen Nacht (cf. X, 89, 15), 
der darin zum Ausdruck kommt; doch wird die Grenzlinie 
nicht immer innegehalten, es wird aueh von dem tamas svdsuli 
oder ahnlicli gesprochen, wie es ja natiirlich ist. 

Tag und Nacht — usdsanakta, dham, selten dydva, usas 
mit nimruc (TAr. II, 5,11; AY. XIII, 3, 21) — sind ,Schwestern‘, 
die unablassig die gleiche Strasse nacheinander ziehen, 
,Tochter des Himmels 4 , , die Mutter der Ordnung 1 , ,himm- 
lische Frauen 4 , beide geschmiickt, beide verschieden; die eine 
dunkel, die andere hell von Farbe; die eine putzt sich mit 
Sternen oder ist einer Unfruchtbaren gleich, die andere 
glanzt mit der Pracht der Sonne, die eiue raumt der andern 
ihren Platz oder wird von ihr vertrieben. , Mutter- und 
Tockterkuh 4 sind sie III, 55, 12 genannt 1 ). 


J ) Es scheint mir niclit iiterfliissig, der Ubersiehtlichkeit wegen hier 
die Verse znsammenzustellen: I, 92, 11 : vyiirnvatt divo dntan cibodhy apa 
sv&saraiji sanutar yuyoti; 113, 1 : evd ratty uftase yonim araik; 
2 : rugadvatsa rugaii gvety dgad draig u Tcygrtci sadanctny asydji / sammd- 
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Die Verse, welche von Usasanakta und dem Sonnengott 
sprecken, sind nacli versckiedenen Seiten hin lehrreieli ; die 
Sonne ist es, die den Tag schafft und die Nacht. „Du durck- 


bcindhu amfte anuci dyava vdrpam carata aminane ; 3: samano adhvti 
svdsror cmantds tdm any any a carato devdgipte / nd methete nd tasthatub 
sumeke ndktosasd sdmanasa virupe //; 14 1: dpa kr$nam nimnjam devy 
Cwali ; 123, 1 cd : kr$ndd iid asthad aryh mhayas — ; 6 c< * : sparhd vdsuni 
tdmasdpagulhavis krpvanty u$d$o vibhatib/l; 7: dpanydd tty ahhy dnydd 
eti visurupe dliani sam earete / pariksitos tamo anyd guhakar ddyaud 
usdh gogucatd rathena //; 9 : gukrd krsndd ajanipfa gvitici /; 124,8: 
svdsa svdsre jyayasyai yonim draig apaity asycth praticdk§yeva /; 142,7; 
185, 1 ; Icatard purva JcatardpamyoJi Jcathd jati kavayo Jed vi veda / m'gvavi 
tmdna bibhrto ydd dha ndma m vartete dhani cakriyeva (cf. VI, 9, 1: 
dhag ca kr§ndm ahar arjunam ca vi vartete); 186, 4: dpa va ese ndmasft 
jigisosasdnakia sudugheva dhenuh, / samdne dhan vimimano arlcdvi vi$urupc 
pdyasi sasminn udhan //; 188,6: surukme hi supegasddhi griyd vird - 
jatah / u$dsav eha sidatam fj; 11,3,6: — / tantuyi iatdyi sayivayanti 
samict yajndsya pegali sudiighe pdyasvati /; 31, 5: utd tyS devi subhdge 
mithudfgosasdndktd jagatdm apijuvd / ; III ,4,6: d bhdndamam u$dsa 
upake utd smayete tanvh virupe /; 111,54, 6. 7; 55, 11: ndna cakrate 
yamyd vdpuhsi tayor anyad rocate kfspdm anydt j gydvi ea ydd aru$i ca 
svdsarau — // ; 12 : matd ca ydtra duhitd ca dhenti sabardughe dhapayete 
samict — j! ; IV, 52, 1: prdti $yd sundrl jdni vyucchantl pdri svasub ; 
Y, 5, 6 : supratike vayovrdhd yahvt rtdsya mdtdra / do$dm u§d$am imahe // ; 
41, 7; VI, 49, 3 (s. pag*. 41); VII, 2, 6: utd yo$ane divye maM na u§dsa- 
ndlcta sudugheva dhenuji ; 71,1: dpa svdsur u$dso nag jiMte ; X, 36, 1: 
usdsanakta brhati supegasa ; 70, 6 : devi divo duhitara sugilpe u$asandktd ; 
110, 6 : — divye yosane brhati surukme ddhi griyam gukrapigarri dddhane I j; 
172, 4: u§d dpa svdsus tdmah sdm vartayati vartaniyi sujatdta //. Diesen 
Stellen ist wohl aueh X, 61, 4 anzureihen: krm^ V&& 9 arupisu sidad 
divo ndpdtdgvina huve vdm. Die Alvins werden u* a, beim Prat araxaiv aka 
angerufen, also in frtih ester Morgenstunde. L, G. haben den Vers riebtig 
anf die Tageszeit gedeutet; dass sich einer „eine sebwarze Kuh nnter 
roten“ als Dalcsipa wttnschen sollte (Pisebel, VStud. 1,75) ist mir mit 
Eticksicht auf die Bedeutung der schwarzen Farbe niebt wabrscbeinlicb. 
tlber yad ,wenn c c. Conj. Delbriick, Altind. Syntax 322. Die kr$ne vasudhiti 
EV. ID, 31, 17 ; IV, 48, 3 beziekt Bergaigne I, 250 anf Tag nnd Naclit. 
Of. nocli TS, III, 2, 1 : dvau samudrau vitatdv ajuryau etc.; TBr. II, 5, 5,3; 
7, 12,6; Mbli. I, 3, 146 ff. — Cf. Lndwig VI, 173 a s. Y. Usas. 
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sclireitest den Himmel, den breiten Luftraum, die Tage mit 
den Nacliten messend", lieisst es RV. I, 50, 7 1 ). „Wenn 
Surya seine Pferde losspannt, breitet die Naclit iiber alles 
ilir Gewand“ 2 )., ,,Unyerganglicli ist das eine, sein strahlendes 
Licht; das andere, das scliwarze, rollen seine Rosse zu- 
sammen“ 8 ). Oder der Gott geht daliin, „mit den schnellsten 
(Rossen) das Gewebe ansbreitend, einziehend das scliwarze 
Gewand. Surya’s Strahlen bargen die Finsternis in die 
Wasser wie ein Fell, sie abseliuttelnd a 4 ). „Vorwarts rollfc der 
eine Glanz durch den Rauin, mit dem andern gehst du, 
o Surya, auf“ 5 ). Im Bilde ersclieinen Tag und Naclit als 
Mutter 6 ), aucli als Frauen Surya’s oder des in yielen Fallen 
damit gleiclideutigen Agni, So sind es I, 95, 1 7 ) zwei yon 
verscliiedener Farbe, die abwecbselnd das Junge saugen. 


x ) m dydm esi rajas prthv aha mwiano aklubhih / pdgyan jamnanz 
surya //, Vgl. AV. XIII, 2, 5 : ahorcitre vimimdno yad e§i oder von Savitr 
BY. IV, 53, 7 : sd nab lc$apabhir dhabhig ca jinvaiu . 

2 ) I, 115, 4: \yaded dyukta haritab sadhdsthat 

dd ratri vdsas tanute simdsmai / (Anders YSt. 2, 189) 

8 ) 1, 115, 5 cd : anantam anydd rugad asya pajah 

hrpnam anydd dhantab sdm bharanti jj 
Cf. anch X, 3, 2 oben pag. 41 Anm. 

4 ) 1Y, 13, 4 : vahi§fhebhir vihdran yasi tdntum 
avavydyann dsitam dem vdsma / 
davidhvato ragmayab suryasya 
carmevavadhus tamo apsv antab jj 

6 ) X, 37, 3: prdcinam anydd dnu vartate rdjab 

ud anyena jydtisd yasi surya jj 

Cf. dazu die Savitrverse I, 35, 4. 9 ; ferner 1, 164, 14, and oben pag. 45 
III, 55, 11. (Cf. Bergaigne, Quarante hymnes p. 63.) 

°) Cf. Ill, 55, 12 (oben S. 45) ; Y, 1, 4 : ydd %yi suvdte u§asa virupe 
gvetd vctji jay ate dgre dhndm. Die beideu matur anye yamyd sabandhu 
Y, 47, 5 scheinen ebenfalls Usasanakta zu sein: 

dve ydd %m biblifto matur anye 
iMha jdte yamyd sdbandhu jj 

7 ) Cf. vol. I, 331. Yielleicbt bedeuten ancb I, 144, 4 die beiden 
^Altersgenossen^ Tag und Nacbt 
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Mit, „zwei Gattinnen “ werden sie I, 122,2 verglichen, die 
Naelit mit einer unfruchtbaren, mit einer goldgescbmiickten 
Frau ilire Schwester 1 ), als Gattinnen de.s Surya sind sie wirklich 
AY. YIII, 9, 12 bezeiclmet 2 ). Der Vers, der auch sonst noch 
Parallelen hat 3 ), ist yon besonderer Wiclitigkeit, weil er, 
wie ich denke, endgiltig die Frage lost, wer in den viel 
erklarten Versen X, 17, 1. 2 Vivasvat und wer darin seine 
beiden ungleichen Frauen sind. Es scheint unzweifelhaft, 
dass damit Usasanakta gemeint sind und mit ilirem Freier 
der Sonnengott, als dessen Name somit sicher schon im RV., 
wie in Band I ausgefuhrt wurde, Vivasvat erscheint. 


’) pdtnwa piirvdhutim vavrdhddliya usasandMa purudkd viddne starfr 
ndtlcam vyutam vdsana suryasya griyd sudfQl Mranyail Die Schwierig- 
keiten dieses Verses sind olurcb Ved. Stud. II, 197 if. niclit alle bescitigt. 
Die parivrhtd ersclieint bei den 12 ratnilhavis des Rajasuya, deren eines 
in ilirem Hause dargebraclit wird, ferner mit grossem Gefolge, geschmttckt, 
mit den andern Erauen beim AQvamedba ; atha vyuta muss sich irgendwie 
auf ilire Kleidung beziehen. 

2 ) chandahpah§e u$dsa pepigdne 

samdnam yonirn dnu sdm ccvrete / 
stiryapatnl sdm caratah prajdnatt 
Jcetumdtt ajcvre bMriretasd //. 

8 ) AV. XIII, 2, 32: ahordtre pdri stiryarp vdsdne — . Qat. Brabm. 
X, 5, 2, 4 (s. vol. I, pag. 503): asau vd ddityo vivasvdn e$a hy ahordtre 
vivaste, — TS. Ill, 2, 2 : 

dve dradhasi satati vasta eh ah 
hegi vigvcl blmvandni vidvdn / 
tirodhayaity asitayi vasanafa 
guhram d datte anuhdya jdryai //. 

In ganz anderem Bilde heisst es TS. VII, 5, 25, 2 : ahar vd agvasya j&ya- 
mdnasya mahimd purastdj jay ate rdtrir enani mahimCt pagcdd anu jdyate / 
etau vai mahimdnav agvam abhitafa sambabhuvatuh /. Wieder ein anderes 
Bild finden wir TB. I, 5, 10, 7 : te hugyau vyaghnan te ahordtre abhavatdm / 
ahar eva suvarndbhavat / rajatd rdtnji / sa yad dditya udeti etdm eva 
tat suv ani dm hugmi anusameti j atha yad astam eti etdm eva tad rajatdrn 
hugim anusamvigati /. 
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Sarama. 

Die vielumstrittene G-ottin, die als Indra’s Botin zu den 
Pali’s geht, steht zu der Wiedergewinnung der Kinder in 
enger Beziehung. Die Pali’s sind ein den somapressenden 
Indern feindlicher Volksstamm, dessen rauberische Einfalle 
besonders den Diclitern des Bharadvajabuches vor Augen 
stehen 1 ). Zu Damonen verfliichtigt und in die Sagenwelt 
erhoben erscbeint in dem beriihmten Saramalied des X. Mapdala 
ihr Name, den der Dichter sclion in weiter Ferae, jenseits 
der Rasa sucht. Ausserhalb dieses Liedes kommt Sarama 
nur yereinzelt vor, dort ist sie zwar nicht naelir die Botin 
Indra’s, aber stets erscheint sie in Bezug zu den Rindei’n, 
die sie aufflndet oder auffinden hilft 2 ). Wie die Wieder- 
gewinnung der KMe begleitet wil’d von den Liedern der 


») VMyth. I, p. 83 ff. GGA. 1894, p. 648. 

2 ) I, 62, 3 : mdrasydngirasayt cesiati 

viddt sardmd tan ay ay a dhasfon / 
brhaspdtir bhindd ddrini viddd gah 
scirn usriyabhir vdvaganta narah 1 1 
III, 31, 6 : viddd ydd% sardmd rugndni ddrer 

mdhi pathafy purvydin sadhrydk hah j 
dgrayi nay at supddy dJcsardnam 
aceha rdvaw prathamd janati gat // 

Y, 45, 7 : anilnod dtra hastayato ddrih 

drean yena ddga mdsd ndvagvah / 
rtdrjfi yati sardmd gd avindat 
vigvani satydngirag cahdra // 

8: vigve asyd vyu§i mdliinaydfr 

saw ydd gobhir ahgiraso ndvanta j 
utsa dsdm parame sadhasthe 
ftdsya patha saramci vidad gab // 

Dazu gehSren nocli die Legenden der Brahmaualitteratur (cf. Oertel, 
Contrib. II, JAOS. XIX, p. 97 ff.) , in denen My thus , Ritual und neue 
Elemente sich zu einer mythologisch unentwirrbaren Mischung verbunden 
liaben. Die Wasser, Indra, Sarama und Grotra’s RV. IY, 16, 8. 
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Sanger (oben S. 31 4 ), so ist auch Sarama’s Werk zu ihnen 
in Beziehung gesetzt und yon Brhaspati, den Angiras unter- 
stlitzt. Wer ist Sarama? Eine Hundin wie in sp&terer 
Zeit wird sie im RV. nocli nicht genannt (Macdonell p. 151). 
Die allgemeine Situation unsrer Verse hat unyerkennbare 
Ahnlichkeit mit der der Usaslieder. Ganz wie Sarama 
V, 45, 8 rtasya paths, ( rtam yatl 45, 7) geht, wandelt Usas 
rtasya pantham entlang und entsprechend heissen die Morgen- 
roten rtasya devili (IV, 51, 8), rtajatasatyah (IV, 51, 7). Wie 
die Somasteine erschallen havis Ttrnvantah parivatsarmam 
(oben S. 28), wie die Angiras, Dagagva’s und Brhaspati 
an der Eroffnung des Kuhstalles beteiligt sind (p. 31), so sind 
in dem Saramaliede X, 108, 11 Brhaspati, Soma, die Steine, 
die weisen R,§i’s *), V, 45, 7. 8 in zwei andern Saramaversen 
„der handgeschwungene Stein", die Navagva’s und Angiras 
eng verbunden. V, 45, 7 schliesst mit den Worten rtam yatt 
sarama gd avindad vigvdni satydngirag caMra und v. 8 be- 
ginnt mit der Verweisung vigve asyd vyusi mdhinayah sdm 
yad — navanta, die man unbedenklich auf die vorhergenannte 
Sarama beziehen kann 2 ). 

Mir will, so weit das geringe Material ein Urteil ge- 
stattet, scheinen, als ob diese Gemeinsamkeiten dahin fiihren, 
Sarama als ein Synonymum der U§as zu betrachten. Hire 
Eigenschaft als Mutter der Sarameya’s wiirde sich dann 
erklaren. Bloomfield hat beide als „Sonne und Mond“ gedeutet. 
Wenn das richtig ist 3 ), so ware Sarama als Mutter der 
beiden Sarameya’s ein mythologisclies Synonym fur Usas als 


J ) „Gehet weit weg von hier, o Paiji’s ; hervor sollen der Ordnnng 
gem ass die (bei euch) dahin schwindenden Kinder kommen, die Brhaspati, 
Soma, die Somasteine und die weisen Rsi’s im Versteek fanden“. 

s ) Vgl. noch v. 2 dieses Liedes orodd gdvdm maid jcinati gat und 
III, 31, 6 dgrain nayat supddy aksardndm acchd, r&vam pratJiamd jdnati 
gdt (Sarama). Wer jene gavtXm mdta ist, sagt der RV. znr Gentige (S. 36). 

3 ) JAOS. XY, S. 163; dagegen Tilak im Orion, p. 109; Elmi, 
Yama 3 83 £ 


Hillabrandt, Vedisclie Mythologie. II. 
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Mutter von Sonne und Mond. Von ihr ist Saranyu, die „die 
Zwillinge“ verlasst, die gleichfarbige Gemahlin Vivasvats 
wohl nicht zu trennen 1 ); Saraxna und Saranyu waren (wo- 
fern letzteres, was durcliaus niclit unmoglich ist, niclit ein 
blosses Adjektivum ist) dann spracliliche , die in der ved. 
Mythologie verblassten Alvins und die Sarameya’s mytho- 
logische Synonyma; doch ist Gewissheit nicht zu erreichen. 


Viraj. 

Viraj ist teilweise Adjektiyum wie in der dreimal vor- 
kommenden Verbindung prajapatih paramestM viral (AY. VIII, 
5, 10; XI, 5, 7 ; XIII, 3, 5) oder in vac viraj (AY. IX, 2, 5), 
teils Name einer mystiscken Viraj. An anderen Stellen ge- 
niigt weder die eine nock die andere Bedeutung; es geht 
schon aus AV. VIII, 8, 23 samvatsaro rathah , parivatsaro ratho- 
pasthah, virad isagni rathamukham , dass Viraj kier zu Jakr 
und Zeit irgendwie in Beziehung stelien muss. Noch deut- 
licker ergikt sick der Hinweis auf eine Naturersclieinung 
aus AV. XIII, 1, 33 2 ), wo zwiscken Suryaversen (32.35) 
yon dem Kalbe der Viraj gesprocken wird, das dock wolil 
nur die Sonne sein kann, wakrend Viraj, worin ick mit 


l ) VMyth. I, 503. Cf. Bloomfield, JAOS. XV, 172 if., der gleicli- 
zeitig mit mir p. 186 mit Bezug auf Saranyu zu demselben Schlusse kam. 
Maedonell p. 125. — Sayaiia erklart zu III, 39, 3 yamd cid dtra yamcisur 
asnta die Mutter als Usas, die Zwillinge als die Alvins. 

a ) vatso viraj o vfsabha matlndm 

d rwroha gukrdpr$fho ’ntdrikpam j 
glirtenarham abhy arcanti vatsdm 
brahma scmtayi brahmapti mrdhayanti jj 
„Das Kalb der Viraj, der Stier der Lieder, bestieg den Luftraum; weiss 
ist sein Kiicken, Unter Butterspenden singen sie ein Lied an das Kalb ; 
es ist Br&hman und sie starken es mit Brabman\ 
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Bloomfield 1 ) fast ganz zusammentreffe, auf die U§as zu be- 
ziehen ist. Ein anderes Lied derselben Sammlung, VIII, 9, 
das mehrfach die U§as nennt (v. 11—13), spricht im ersten 
Verse yon den „beiden Kalbern der Viraj, die aus dem Meer 
emporsteigen“ a ), wie nach Henry’s 3 ), so auch nach meiner 
Meinung, von Sonne und Mond. Es moge hier noch Vers 8 
desselben, librigens oft sehr dnnklen Liedes erwahnt sein, 
in dem Viraj in deutlicher Beziehung zu dem G-ang der 
Opfer steht 4 ). „Wenn sie vorwarts geht, folgen ihr die 
Opfer ; wenn sie sicli einstellt, treten zu ihr die Opfer 5 ). Nach 
deren Satzung und Geheiss das Yaksa wandelt, das ist Viraj, 
o R§i’s, im hochsten Himmel. Selbst hauchlos wandelt sie 


x ) SBE. XLII, 667 : „ another personification of the shining female 
heaven (dawn). Cf. Henry, les hymnes Eohitas 31. 

2 ) Jcutas tau jdtau katamdli so drdhali 
Jcasmal loMt Jcatamdsya prthivydJi J 
vatsau viraj all salildd ud aitam 

tau tvd prcchdmi katarena dugdhd // 

„Woher sind die heiden gehoren? Welches ist die (Welt-) Half te? Aus 
weleher Statte, welchem Lande? Die zwei Kalber der Viraj stiegen aus 
dem Meere auf. Nach den beiden frage ich dich. Wer von ihnen hat 
sie (die Viraj) gemolken? K 

3 ) Les livres VIH et IX, p. 65, Paris 1894, Henry verweist auf 

AV. XIII, 1,41: • mit dem Puss das Kalb tragend erhob sich die Kub. 

Wohin hat sie sich gewendet? Zu weleher (Welt-) H&lfte ist sie fort- 
gegangen? Wo gebiert sie? Sicher nicht in unsrer Herde“. Auch 
Bloomfield sieht hier in Kalb und Kuh ,sun‘ und ,dawn‘ (SBE, XLII, 667). 

4 ) ytim pracyutdm arm yajfUili pracydvante 
upatisfhanta upati$thamandm / 

ydsyci vraU prasav6 yalc$dm ijati 
sd virad r$ayah paramo vydman // 

9 : apranaiti pragma prariatinam 
viraf smrdjam dbhyeti pageat / — 

B ) Anfang und Verlauf des rituellen Jahres. Cf. TS. Ill, 4, 10,2: 
viretjy eva yajftam clpnoti und dazu den Comm. (p. 289): agnihotri viraj am 
eva pr&pya tam virdjam elcdpfaJcdrp kftva upadhanavi kftavan 
TJsas bringt Surya, Agni, Yajfia wieder; s. oben pag. 29. 
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(lurch den Atem der atmenden Frauen. Viraj folgt dem 
Svaraj nach 3 ). 


Usas und Prajapati. 

Usas wird ofter in Verbindung mit Prajapati erwalmt. 
„Prajapati“, heisst es im Kausit. Brakm. VI, 1, „wunsehte 
Nachkommenschaft und kasteite sick. Von ihm, der Kasteiung 
geiibt hatte, wurden fiinf erzeugt: Agni, Vayu, Aditya, 
Candramas, zu funft die Usas. Er sprach zu ihnen: ,kasteiet 
euch auchM Sie vollzogen die Weihe. Als sie sick geweiht 
und kasteit hatten, kam ihnen Usas, die Tockter Prajapati’s, 
in Gestalt einer Apsaras im Osten entgegen. Auf diese yerflel 
ikr Sinn. Sie ergossen ihren Samen. Sie gingen und sprachen 
zuVater Prajapati: Wiryergossen unsern Samen; dieser soli uns 
nicht yerloren gehen. Prajapati maclite ein goldenes Gefass, 
einen Pfeil hock und breit und schtittete dahinein den Samen 
u. s. w.“ 2 ). Die Erzahlung tritt auch in anderer Form auf. 
Prajapati hat selbst sundiges Verlangen nach seiner Tockter 
und vermahlt sick mit ikr; es ist deutlick erkennbar, dass 
ein Naturvorgang kier eine mytkologisclie Auspragung er- 
faliren hat 3 ). „Prajapati“, lieisst es, „stellte seiner Tockter 
nack, sei es dem Dyaus, sei es der U§as 4 ). In dem Wunsche 
,mbckte ich micli mit ikr begatten' yereinte er sich mit ihr. 
Das war fur die Gotter eine Siinde, ,dass er so seiner 
Tockter, unserer Sck wester thut‘“. (Qat.Br.I,7,4, 1.2.) Oder 
„auf dieser [Erde] als Stiitze weihten die Wesen und ,der Herr 
der Wesen 1 sick fur’s Jalir; der Herr der Wesen war der 
Hausherr, Usas die Gattin. Diese Wesen sind die Jakres- 


’) Viraj, Svaraj, Samraj stehen AV. XVII, 1, 22. 23 neben einander. 
a ) Aus dera Samen entsteht. Eudra, (siehe die Fortsetzung dieser 
Erzahlung s. v. Eudra). 

“) Muir, OST. IV 39. 

4 ) Cf. TMBr, VIII, 2, 10. MS. IV, 2, 12 (35, 11 ft). 
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zeiten; der Herr der Wesen ist das Jalir, die Gattin Usas der 
Tagesanfang (ausasi). Diese Wesen und der Herr der Wesen, 
das Jalir, schiitteten den Samen in die Usas ; da wurde in 
einem Jalir ein Knabe geboren; der weinte (Rudra) — (Qat. 
Br. VI, 1, 3, 7. 8)“. Die Legende, fur die es aucli noch weitere 
Belege gibt, ist auch den vedischen Dielitern wolilbekannt 
und wird an verschiedenen Stellen, oline Nennung von Namen, 
als ein Incest von Vater und Tochter mebr oder minder 
ausfiihrlieh angedeutet; es ist kein Zweifel, dass aucli die 
vedischen Dichter so wie die Brahman a ’s die Sulniung dieses 
Frevels durcli Rudra gekannt kaben 1 ). 


3 ) By. I, 71, 5 : make yat pitrd Tin rosary, dive Mr 
dva tsarat prsanydg (gen.) cikitvan / 
srjdd astcl dbrsatd didyum cismai 
svdyary devo duhitdri ivipim dhat jj 

Der Bogenscliutze ist Rudra. Die weiteren Belegstellen filr den Incest sind 
I, 71, 8 ab : a ydd ise nrpdiw.i Uja dnat 

guci reto msiJctam dyaur alMke / 

111,31,1; V, 42, 13; X, 10, 1 (cf. Geldner, yStud. 11,34; Festgruss 
f. Weber 19 ff,); X, 61, 5ff. Aucb dem Verfasser dieses Liedes, dessen 
7. Vers Qat. Br. I, 7, 4 citiert ist, wird die Bestrafung des Frevels durcli 
Rudra bekannt gCwesen sein. Vgl. v. i: raudram brdJima, 



Agni. 



* 




Wie im Somaopfer, so lebt im Agnikult der Branch 
der Vater fort. Man raft Indra, dass er am Soma sich er- 
freue, so wie er ihn bei Qaryata getrunken habe, man riikmt 
Atri’s Weise den Trank zu keltern; und ebenso entflammen 
die vedisclien Gesclilechter das Feuer ihrer Altare nach 
ihrer Vater Art. Anf die prathama dharma’s beruft III, 17, 1 
sich ein ViQvamitra; ein Kanva bittet Agni, die yon den 
Vatern uberkommene Freundschaft nicht zu vernachlassigen. 
Oder Praslcanva wunscht, dass Agni priyamedhavat, atrivat, 
vwupavat, angirasvat seinen Buf erhore (I, 45, 3); ein Agni 
des Divodasa, Vadhryagva, der Bharata’s und Kanaka’s wird 
genannt. Wir finden I, 31, 17 die Worte manusvat, angiras- 
vat, yayativat, VIII, 43, 13 bhrguvat , manusvat, angirasvat. 
Ahnlich wie im RV. ist es im Ritual. Selbst bei der ein- 
fachsten Qrautafeier tritt der Opferer zu seinen Vorfahren, 
mit denen er durck Kultgemeinschaft verbunden ist, in Be- 
zieliung : „Gott Agni“, so heisst es beim Hotrpravara, n der 
gottliche Hotr , moge die Gotter ehren, kenntnisreich und 
umsichtig, wie beim Opfer Manu’s, Bharata’s, NN.’s und des 
Soknes des NN., wie bei Brahman’s Opfer, und sie heran- 
fiihren“. An Stelle von NN. treten bestimmte Namen ein 1 ). 
Wir sehen zwar, dass hier vor den Namen wirklicher Vor- 


’) NVOpfer 89 \ resp. 81. 
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faliren Manu, Bharata als mythische Ahnberren genannt 
werden und ebenso bei dem ersten Pravara, wo der Hotr erst 
nach der Anrufung agne mahan asi brahmana bharata und vor 
deveddha manviddha die Familiennamen nennt. Aber niclit 
atrivat, bhrguvat oder ahgirasvat wie im RV. wird Agni an- 
gerufen, sondern nur manusvat, bharatavat, und das Ritual 
bat an dieser Stelle anstatt der friiheren Mannigfaltigkeit 
allein Manu und den Bbarata’s einen Platz bewabrt. 

Bis auf den heutigen Tag bat der Feuerkult seine 
Stellung im Hindutum bebalten. Die altesten vediscben Ge- 
schlecbter und die erblieben Agnibotrins unter den „Panca, 
Dravira, or Daksini Brahmans 11 im beutigen Indien, iiber 
die wir bei Crooke ausfuhrlichere Nacbricbt flnden 1 ), ver- 
bindet eine im Wesentlicben ununterbrochene Tradition. Mit 
Vorschriften aller Art haben Sitte und Gesetz die Aufrecht- 
erbaltung des Kults umgeben. Ein utsrstagni, d. i. einer, der 
den Feuerkult aufgibt, darf beim Totenmable nicbt beriick- 
sicbtigt werden (Gaut. XV, 16), und gewisse Anspruclie 
werden an den gestellt, der die Feuer einmal angelegt bat 
(cf. Manu III, 282; IV, 27 ft). 

Das Feuer ist, wie der Gottertrank, ein Gescbenk, das 
vom Himmel stammt. Agni hat als Unsterblicher unter den 
Menscben seinen Wohnsitz aufgescblagen und weilt unter 
ibnen als Gast» Wie in den Somaliedern die Dicbter bald 
vom himmlischen, bald vom irdischen Tranke sprechen und 
ibre Gedanken zwischen dem Monde und seinem Vertreter, der 
Pflanze, bin- und hergehen, so gilt das auf den Opferstatten 
flammende Feuer in vielen Versen als ein Abbild des himm- 
lischen, und der innere Zusammenhang beider findet in den 
Liedern oft seinen Ausdruck. 

Die Gestalt des vedischen Feuergottes zu erfassen, ist 
dem Anscbein nach ein einfacbes Problem ; bei naherer Be- 


*) The tribes and castes of the North-Western Provinces and Oudh, 
Calcutta 1896, vol. I, p. 30; (cf. auch Bhandarkar, IAnt. Ill, 135). 
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trachtung erweist es sich als eins der schwierigsten der 
vedischen Mythologie. Unsere Quellen zeigen keineswegs 
uberall dasselbe Bild. Von den altesten Teilen des RV. bis 
zu der deutelustigen Mystik der Brahmapazeit haben ver- 
scbiedene Zeiten und Anscbauungen daranf eingewirkt und 
ihre Spuren, uns verwirrend, binterlassen. Zwei Fragen 
sind es, deren Losung yornebmlich Schwierigkeiten maelit. 
Agni, heisst es, war entflohen und im Wasser versteckt; 
seiner Geburt aus dem Wasser wird oft gedaclit. Welclier 
Agni ist gemeint? Die Mebrzahl der Vedisten halt an der 
seit dem Anfang unserer Wissenschaft gelauflgen Anschauung 
fest, dass der aus den Wassern geborene Agni der Blitz 
sei; sie ist bekraftigt worden durcli die Erklarungen ein- 
heimischer Commentare, welche gelegentlich den Blitz fur 
eine Form Agni’s ansehen. 

Die Inder wussten natiirlicli so gut wie wir, dass der 
Blitz eine Form des Feuers war. Aber durch jene Ausse- 
rungen der Scholiasten ist nicht erwiesen, dass Agni in der 
Form des Blitzes als Gott auch wirklich verehrt wurde; 
denn nicht alle Gestalten, in denen Agni — oder irgend 
eine andere Naturerscheinung — sich aussert, sind als ge- 
eignet befunden worden, Gegenstand des Kultus zu sein. 

Die Gotter entziinden Agni als ihr Opferfeuer; ihr 
Opferfeuer ist nicht der Blitz, sondern, wie aus einigen 
Stellen unzweifelhaft hervorgeht, die Sonne,' und wenn Agni 
vor ihnen flieht, so ist es nicht der Blitz, sondern die Sonne, 
welche verschwindet und sich im tropischen Klima zur Zeit 
des Sommersolstiziums hinter den Wassern der Regenzeit 
versteckt. Wenn mit dem Beginn des Daksijtayana die Zeit 
der Gotter zu Ende geht und die der Manen beginnt, ,ent- 
flieht* vor ihnen das Feuer und birgt sich ,in den Wassern 4 
oder halt sich ,im Dunkel 1 auf. 

Aber nicht immer ist ,Agni in den Wassern* der Sonnen- 
gott. Von der Mythologie, welche ihr Gewand aus sehr ver- 
schiedenartigen Faden webt, diirfen wir nicht die Consequenz 
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des Logikers Oder Systematikers erwarten. Wenn BY. X, 46 
von den drei Geburtsstatten des Feuers, „am Himmel", in 
„den Wassern “ und unter „uns“ gesproclien wird, so fiihrt 
diese Dreiteilung in einen von jenem ganz verschiedenen 
Ansekauungskreis, der den Himmel von den „Wassern“ deut- 
lich unterscheidet. Den einzigen sicheren Anlialtspunkt fiir 
die Erklarung dieser drei Statten geben uns die Feuer, welche 
in alter, von den Gottern herriihrender Dreiteilung auf dem 
Opferplatz flammen. Der Ahavaniya im Osten bedeutet den 
Himmel, der Garkapatya die Erde. Das dritte der alten 
Dreilieit, das Daksmafener, weist man den Manen und dem 
Luftraum zu. 

Welches Feuer darf als dem Luftraum charakteristisch 
angesehen werden? Die Antwort hierauf, welche den Zweifel 
16st und die scheinbare Yerworrenheit vieler Angaben be- 
seitigt, geben uns die Qulvasutra’s, in deren Vorschriften 
wir, da es sicli nicht urn Deutungen, sondern urn Vorrich- 
tungen handelt, alte Uberlieferungen erblicken diirfen. Nach 
den einen ist der Herd des Daksinafeuers in Form eines 
Halbmondes zu errichten, — man erkennt leicht die alte An- 
schauung wieder, dass der Mond das Licht der Manen sei, und 
versteht die Beniitzung dieses Feuers zu zauberischen Zweeken, 
denen der Mond in seiner abnehmenden Gestalt stets ein er- 
wiinschter Yerbiindeter war. Nach einem andern Text hat der 
Herd des Siidfeuers die Form einer Worfelschwinge, die, wie 
sich zeigen wird, ein Symbol des Windes ist, und so kommen 
wir zu der zweiten Trias, die neben , Sonne, Mond, Agni‘ 
mit gleichem Eechte der Uberlieferung steht: , Sonne, Yayu, 
Agni‘. In der Deutung des Siidfeuers sind also zwei ganz 
verschiedene Anschauungen zusammengeflossen, deren eine 
ausgeht von der auch spater stets gelaufigen Verbindung 
der Manen mit dem Mond, wahrend die zweite eine uralte 
und sicker schon vorindische, im Yeda aber zuriicktretende 
Beziehung von Wind und Seelenkult noch im Eitual zur 
praktischen Anschauung bringt. Beide haben in den Ge- 
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dankenkreisen der Brahmapa’s ilire Fortsetzung gef unden 
und durch ihre Vermisehung niclit wenig dazu beigetragen, 
die Verwirrung und Unklarheit der in den Brahmana’s zu 
tins sprechenden Yajnika’s grosser erscheinen zu lassen, als 
sie tatsachlich ist. Wenn von der dreifachen Geburt Agni’s 
in Himmel, Erde und ,den Wassern* gesprochen wird, so 
sollte kein Zweifel bestehen, dass diese letzte Geburts- 
statte Agni’s nur der Luftraum und Agni selbst nur der 
Mond Oder Wind sein kann, aber nicht der Blitz. 

Alle Forsclier sind der Meinung, dass die drei Feuer- 
statten des spateren Rituals zwar der Sache, nicht aber, 
mit Ausnahme des Garhapatya, dem Namen nach dem 
RV. bekannt gewesen seien. A nderwarts babe ich darauf 
hingewiesen, dass die Terminologie des RV. nicht burner 
dieselbe war wie die der spateren Zeit und, wie in andern 
Dingen, so auch in den technisehen Ausdriicken zwischen 
beiden Perioden ein Unterschied bestand. Wir diirfen darum 
fragen, ob an Stelle von Ahavanlya und Daksina im RV. 
nicht ein anderer Name hervortritt, der spater aus unbe- 
kannten Grtinden durch den dem Ritual gelaufigen ersetzt 
worden ist. Ich glaube, dass fur beide die alteren Be- 
nennungen sich im RV. noch nachweisen oder wenigstens 
wahrscheinlich machen lassen ; denn wie sich aus dem Ritual 
ergibt, ist NaraQahsa einst der Name des Manenfeuers ge- 
wesen und VaiQvanara nicht nur die Sonne, sondern auch 
eine Benennung des die Sonne reprasentierenden Aliavaniya. 
So stellt das Bild Agni’s sich wesentlich verschieden von 
dem, das meine Vorganger entworfen liaben, dar. Ich hoffe, 
dass die folgende Erorterung den Beweis fur die Rielitig- 
keit meiner im Lauf der Jahre gewonnenen Ansicht er- 
bringen wird. 
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Die vedischen DicLter haben sich bemiiht, dem ein- 
f'ormigen Bilde des flammenden Opferfeuers immer neue 
Seiten abzugewinnen. Je geringer der Ideenkreis primitiver 
Volker ist. um so feiner hat oft ihre Sprache grammatische 
Beziehungen zum Ausdruck gebraclit und die Anschauungen 
abzuschatten yerstanden. In ahnlicher Weise haben die 
Sanger der vedischen Lieder den monotonen Grundgedanken 
des lodernden Opferfeuers in maniiigfache Bilder zu kleiden 
gewusst. Die emporschlagenden Flammen werden mit 
schnellen (Vogeln) verglichen, die vom Zweig emporfahren 
(RV. Y, 1, 1), mit Rossen (VI, 6,4; VIII, 43, 16; X, 8, 6; 
79, 7), Wagen (X, 142, 6), Wagenlenkern (X, 91, 7), Stieren 
(VI, 5, 4), Frauen (1, 140, 4. 8) '), Gliedern (1, 141, 8 ; III, 1, 5), 
Wogen .(I) 58, 4; VI, 64, 1). Oder die Flamme ist seine 
Zunge (VI, 6, 5; 16, 2); sie gleicht einem Messer (VI, 3, 4; 
VIII, 19, 23), dem Geschoss eines Kriegers (VI, 6, 5; VII, 3, 4) 
u. s. f. Wie ein Tier auf der Weide frisst, so verzehrt er 
das Holz (V, 9, 4; VI, 2, 9). Wenn er auf Reisig und Holz 
losgelassen wird, so fiillt er sich selbst die Speise in den 
Mund (X, 9 L, 5) ; bei seiner Geburt verzehrt er seine beiden 
Mutter (X, 79, 4). Der Loffel ist sein Mund (I, 12, 6) ; wie 
eine junge Frau — ein Bild der frixh und abend den Homa 
vollziehenden Hausfrau — nalit er ihm, voll von Opferspeise 
und Butter (VII, 1, 6). Agni’s „schwarzer Weg“, seine 
„scliwarze Radschiene“ wird hervorgehoben und in Gegen- 
satz zu seiner liellen Flamme gestellt 2 ). Er erweckt die 


] ) Geldner, VStud. II, 250 2 . 

-) I, 58, 4 : krwdtfi ta etna rugadurme ajara ; IV, 7, 9 : hr mam ta 
ema rugatalj, purd bhah; VI, 6, 1: Jcr&iayamci; 10, 4: krpntfdhvan; I, 141, 7 : 
krsndjanhas ; 11,4,7: krsncwyalhih; VII, 3, 2; 8,2: Tcrsndpiavi; 23,19: 
h'ptmartani; VI, 60, 10: Itrsxul Tcrnoti jihvaya; VIII, 43, 6; kfpid rdjaiisi 
patsutdfr prayane jatavedasali. 
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Lieder (VII, 10, 1 : dMyo hinvand usatir a jig all ; VII, 9, 4 : 
prati gdvah 1 ) samidhanam budhanta). Wie Hinder fiir ihr 
Kalb zum Stall, kommen zu ihm die Lieder (VIII, 43, 17); 
sie folgen ihm wie Rosse (VII, 5, 5), hiillen ihn ein wie ein 
Kleid (I, 140, 1). Wie Soma lieb (VI, 8, 1) oder wie Mare 
Blitter (VI, 10, 2) traufeln fiir ihn die Gedanken (matdyali 
pavante). Wir begegnen iiberall in diesen und anderen, von 
Bergaigne und Macdonell in reicher Zahl gesammelten Bei- 
spielen Ausserungen eines sinnlichen, realistisclien und keines- 
wegs nach korperlosen Begriffen tastenden Geistes. Wie 
primitive Volker der wirklichen Flamme ihre rohe Verehrung 
bezeugen, die ihnen beweglich, heulend und gierig wie ein 
lebendes Tier erscheint 2 ), so bekundet der Veda noch eine 
Urwiichsigkeit des Ansdruckes, die nicht ein blosses tiber- 
lebsel vergangener Zeiton, sondern noch das unmittelbare 
Spiegelbild seines religiosen Denkens ist. Wenn der RV. 
auch nicht, wie man friiher meiute, das Erzeugnis dichtender 
Hirten oder Ackerbauer ist, so wurzelt er doch in primi- 
tiven Verhaltnissen ; die Dichter und Sanger, die ja un- 
zweifelhaft sich in bestimmten, iiberkommenen Kunstformen 
bewegten und fiir ihr Handwerk gesehult worden sein mogen, 
standen zwar iiber, aber nicht ausser dem Volke. Die An- 
siclit, welche in den vedischen Liedern in ihrer Gesamtheit 
Produkte eines wesentlich gelehrten oder eines raffinierten 
Geistes sieht und heut die altere zu verdrangen scheint, hat 
ebensowenig wie diese das Richtige getroffen, sondern ist eine 
Aussclireitung nach der entgegengesetzten Seite hin. Wer 
die Lieder anderer Stamme zu Hilfe zieht, wie Brinton’s 
Rgveda Americanus oder andere, gelegentliek von Ethno- 
graphen gesammelte Proben sakraler Poesie, wird eine ge- 
wisse Almlichkeit nicht verkennen. Das mongolische von 


>) go = Lied, Sthnme. Of. auch III, 57, 1; (IY, 41, 5; VIII, 27, 11). 
s ) Tylor, Anfange derCultur II, 278; early history 233; M. Miiller, 
Phys. Eel,, p. 296. 
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Bastian citierte Hocbzeitslied z. B. zeigt eine dem vedischen 
Anschauungskreise verwandte Spliare 1 ). 

Agni’s Gestalten sind mannigfacli ; er lebt nicht nur in 
Sonne nnd Mond, in dem Feuer des Herdes; er wohnt in 
allem was leuchtet und lebt, im Menschen wie im Tier, in 
Baumen, Wassern, selbst inSteinen 2 ). Als Feuerbrand ver- 
brennt er die Burgen des Feindes 3 ), als Zauberfeuer zer- 
stort er die Damonen, vernicktet er das feindliclie Heer 4 ). 
Der Waldbrand ist sein Element; an melir als einer Stelle 
wird geschildert, wie er sengend und verzehrend uber die 
Erde hinlauft 5 ). Waldfeuer kann durch Blitzschlag und im 


J ) Bastian, Z. f. Ethnolog. 1,383; Tylor, Anf, d. Cult. II, 280. 1: 
„ Mutter Ut, Konigin des Feuers, die Du geschaffen bist aus dem Ulmen- 
baum, der da wachst auf den Gipfeln der Berge Changgai - Chan und 
Burch atu- Chan, Du, die entstanden ist, als Himmel und Erde sich trennten, 
hervorkamst aus den Eusstapfen der Mutter Erde und geformt wardst 
vom Konige der Gbtter, Mutter Ut, deren Vater der harte Stahl, deren 
Mutter der Kieselstein ist, deren Vorfahren die Ulmbaume, deren Glanz 
bis zum Himmel reicht und die ganze Erde durchdringt 
2 ) AV. Ill, 21, 1. — Oldenberg, Eel. d. V. 121. 

8 ) VI, 16, 39: yd iigrd im garyaha tigmclgrngo nd vdhsagah / ague 
puro rurojitha; VII, 5, 3: tvdd bldyd viga ay ami dsilemr asamand jdhatir 
blwjandni / vcdgvdnara purclve gogucdnali puro ydd ague darayann adideli // 
4 ) X, 156, 2 : ydya gd ctlcdramahe senaydgne tavotyd / tdm no hinva 
— Of. auch Eituallitt. S. 176. — TAr. I, 28, 1 u. s. 

6 ) I, 65, 8: — ibhydn nd raja vdnany atti / ydd vatajuto vclnd ny 
dsthdd agnir ha dati romd prthivydli; I, 94, 10. 11 : — ddlxa svandd utd 
bibhyuh patatnno drapsd (Funken) yat te yavasddo vy dsthzran j; I, 95, 10; 
II, 4, 6. 7: — sd y 6 vy dsthdd abhi dak§ad urvim pagur naiti svayur 
cigopdh — atasdny usnan Icrsnavyathir asvadaycm nd bhuma /. (Cf. hierzu 
Qat. Br. I, 4, 1, 10 ff.) ; VI, 6, 4; 12, 5; VII, 8, 2; X, 142, 3. 4: utd vd u 
pan vrnalcsi bdpsad bailor agna ulapctsya svadhavah utd Icliilyd urvdrdndm 
bhamnti — „zekrend yon dem reichlichen Grase lasst du bald (Stellen) aus, 
bald entstehen in den Saatfeldern Blossen (isolierte Stellen) Ich glaube 
nicht, dass mit Ved. Stud. 1, 180. II, 207 zu pari vrpalc§i hier cigmanah 
zu erganzen ist, sondern beziehe den Vers auf das unregelmassige Brennen 
des Feuers, das bald einzelne Stellen freilasst, bald nur einzelne Stellen 
ausbrennt, wie man es beim Abbrennen yon Buschwerk beobachten kann. 
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tropischen Lande durch Selbstentziindung x ) , Oder es kanu 
dutch Anlegwng entstehen, sei es, dass man das Land dadurch 
urbar zu machen wiinsclit, wie wir aus der bekannten Stelle 
des Qat. Brahm. wissen, oder die Peinde aus den Schlupf- 
winkeln vertreiben und ihre Vesten zerstoren will 2 ). 

Wir miissen unter diesen verschiedenen Formen des 
Feuers die der Verehrung teilhaftig gewordenen von denen 
unterscheiden, die eine besondere Stelle im Kult nicht oder 
nur gelegentlich gefunden haben. Der verheerende Brand 
des Waldfeuers steht im G-egensatz zu dem gezahmten Feuer, 
das im Hause oder auf dem Opferplatze brennt. Die Hetare, 
Leute von schleclitem Lebenswandel, werden nicht mit dem 
heiligen, sondern mit Waldfeuer verbrannt (Rituallit. 87). 
Auch im Qrautaritual hat dieses seine Verwendung, aber es 
wird nirgends besonders angerufen. Wenn einer bei einem 
Opfer „gleichsam gemischt “ (d. h. teils gut, teils sclilecht) 
verfahren sein sollte, so muss man, um es gut zu machen, 
mit der Hand in einem Waldbrandfeuer (pradavya) Saktu’s 
opfern 8 ). Dies Feuer wird hier durch die auf der Vedi in 


Man sehe auch den Vergleich v. 4 pragardhiniva send ,wie eine maro- 
dierende Armee‘ (Say. pararcl§trar}% gacchato rdjjnak send talratyam dim- 
najatam abMMiilc^amdnetas tatdb sawghaQO gacchati tadvat). (Man fiirclitet 
ubrigens keineswegs immer den Waldbrand; cf. K. von den Steinen, 
Unter den Naturvolkern Zentral-Brasiliens 222.) 

^ .Cf. Crooke, NWestern Provinces p. 35: „The chief danger to 
the timber is from forest fires. When all the undergrowth is parched in 
the fierce heat of an Indian summer, a spark from a herdsman’s pipe, or 
even the very friction of the branches against each other by the wind, 
is sufficient, on the authority of Thucydides, if it were not corroborated 
by Indian evidence, to start a destructive conflagration. No more awful 
sight than a mountain side, on the Yindhyan or Siwalik range, in the 
grasp of the fire demon can well be imagined. In 1893 — 94 attempts 
were macle to protect 2807 square miles, of which 186 were burned". 

s ) Auch Brandpfeile hat man geschossen, I, 66, 8: cistur nd didyut 
tve$dpratik& ; IV, 4, 1. 2 und oben 64 3 . 

3 ) TS. Ill, 3, 8, 4. Comm. p. 208. Ap. XIII, 24, 16 Comm. 

Hillebrandt, Yetfische Mytliologie. II. 
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Brand gesteckte Opferstreu vertreten *), eine leiclit zu durch- 
schauende Symbolik des agnir ha dati roma prfhivyah, wobei 
die Vedi die Erde vertritt. Andere Arten des Feuers, dem 
Menschen teils freundlich, teils feindlich, zahlt Par. II, 6, 10 
(gohya, upagohyci, mayUkha u. s. w.) mit teilweise verun- 
stalteten Namen auf. Ferner sind fiir Agni vtti, vivid, sam- 
varga, gud, resp. apsumat Spenden zu bringen, wenn die Feuer 
untereinander, mit einem gewolmlichen , einem Waldbrand- 
oder Leichenfeuer sich vermengen Oder der Blitz in sie ein- 
scklagt 2 ) ; bei anderen Gelegenheiten wird Agni agnimat, 
paihikrt geopfert. TS. II, 2, 2 ff. erwahnt Agni patMJcrt, vrcda- 
pati, raJcsohan, rudravat, surabhimat, Jcsamavcit, Tcama, yavistha, 
ayusmat, jatavedas, mhnat, tejasvat, sahantya, annavat, annada, 
annapati, pavamana, pavaha, gud, putravat, rasavat, vasumat, 
vajasrt, agnivat, jyotismat, (MS. II, 1, 10 ff.), fast samtlicli, so zu 
sagen, Gelegenlieitsgotter , welche gelegentlichen Wunschen 
oder besonderen Veranlassungen ilir Dasein verdanken und von 
Agni sich abspalteten, nicht aber, urn Usener’s Terminologie 
zu gebrauchen, Sondergotter, die etwa unter dem gemein- 
samen Begriff Agni’s erst spater sich vereinigt hatten. Sie 
gehoren nicht einmal dem rgvedischen Anschauungskreise 
an, sondern sind ein Ergebnis der spateren rituellen Ent- 
wicklung. Die Verse, welche als Yajya’s und Puronuvakya’s 
dieuen, entsprechen meist nur ganz ausserlich ihrem Zweck 
und sind ersichtlich nicht fiir diese Opfer gedichtet, wie die 
beiden beim Sainvargaopfer gebrauchten Verse BV. VIII, 75, 
11. 12 zeigen, in denen weder eine Bezieliung zum Wald- 
brand- nock zum gewolmlichen Feuer 8 ) zu finden ist. Von 
diesen mehr oder weniger ephemeren Formen des Feuer- 


>) Ap. XIII, 24, 15. 16. 

2 ) Qgs III, 4, 3 ff. Ap. IX, 3, 22. Kat. XXV, 4, 29 ff. Ait. Brahm. 
VII, 7, 1 ff. mti = vi iti. 

8 ) A qv. 111,13 sclireibt die Verse fiir Agni sammrga bei Vermisclimig 
der Feuer grcimagnina vor. 
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gottes konnen wir also fiir die Zwecke unsrer Untersucbung 
absehen, ran uns anf die Typen beschranken, welche Gegen- 
stand regelmassiger Verehrung wurden und, wie wir er- 
warten diirfen, die wichtigsten drei Erscbeinungen Agni’s zum 
rituellen Ausdruck bringen. Um der Vollstandigkeit willen 
moge eine Darstellung der ausseren Hervorbringung des 
Feuers und verwandter Dinge vorangeben, obwobl scbon 
von meinen Vorgangern alles Wesentliclie gesagt ist. 


A. Die Hervorbringung des Feuers. 


1) Die beideu Arani’s. 

I. Im Ritual. 

Die Art und Weise, das Feuer anzuziinden, war bei 
verschiedenen Volkern sehr verschieden 1 ). Das Ritual 
unsrer Sutren kennt von den fitnf Methoden, die man auf- 
zablt 2 ), nur die der Feuermiihle. Unsere Leitfaden selbst 
geben iiber die Beschaffenheit der zum Feuerreiben erforder- 
lichen Utensilien keine genauere Auskunft, als dass der die 
Arani’s liefernde Agvattlia auf einer Qaml gewaehsen sein 
soil 3 ). Wir xniissen, um die Einzelheiten zu erfahren, uns 


*) E. B. Tylor, Researches into the early history of mankind 3 229 if. 
Alsherg, Antliropologie 2 155. 345. Siehe aucli die Litt. bei Roth, 
ZDMG. XLin, 590 ff. 

®) Terrien de Lacouperie, The Bab. and Or. Record VI, 42. 

3 ) Ap. V, 1, 2. TBr. 1, 1, 9, 1 ; 2, 1, 8 . Aqv. IT, 1, 16. 17: ,von einem 
anf einer Qaml gewachsenen Agvattha soli er die Araiji’s „ohne sich nm- 

6 * 
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an die Pari^ista’s wenden 1 ), in denen sich aber, wie wir 
wohl annebmen diirfen, alte tiberlieferung fortsetzt. Der 
von ilmen geschilderte Apparat — von mir Bituallitt. S. 106 
und noch genauer vorher von Both 2 ) beschrieben — ist 
niclit mehi’ der einfache , stick -and -groove' Tylor’s, sondern 
der compliciertere , fire- drill 1 , den man, da er in Wirklich- 
keit eine kleine Maschine ist, eigentlich nur dem Namen 
nach als „die beiden Arani’s 11 bezeichnen kann. Die Spriiche 
indes, welche die Ceremonien begleiten, haben niclit diesen 
etwas verwickelten Apparat, sondern die einfache Yerwendung 
zweier Holzer zur Voraussetzung; beide sind der mystische 
Schooss, aus dem das Feuer geboren wil’d, in den man es 
bei bestimmten Gelegenheiten symbolisch wieder zuriick- 
kehren lasst. 

Wie fast iiberall im indischen Bitual, so tritt auck beim 
Agnyadheya keine grossere Gemeinschaft mehr hervor, die 
sich um einen religiosen Mittelpunkt schart, sondern Haus 
fur Haus vollzieht sich der festliclie Akt, dessen Mittelpunkt 
das Hervorspringen des Funkens ist, das der Hausvater dem 
Priester mit einem Geschenk lohnt. Man ziindet das soge- 
nannte Brahmaudanikafeuer an 3 ) und unterhalt es, bis der 
Morgen des Tages, an dem man das Neufeuer anlegen will, 
anbricht. Ap. sagt dariiber Y, 8, 1 ff. : 1. Der Opferer tritt 
sein Geliibde an und hemmt seine Bede mit dem Spruch: 
„vom Unrecht schreite ich zur Wahrheit, vom Mensclilichen 
zum Gottlichen, die gottliche Stimme verhalte ich 11 . 2. Mit 
Lauten- und Flotenspiel halt man ihn wahrend dieser Nacht 
wach. 3. Oder er bleibt weder wach noch schweigsam. 


zusehen 11 tolenb Die Vajasaueyins gestatten im Notfall auoli einen anclern 
Aevattha. K at. 17,7, 22. 23. 

J ) Siehe Kat. p. 355. 356 nnd Taitt. Samli. I, p. 503 if. 
a ) ZDMQ. XLIII, 590 if. Uber die bent gebrauebten Utensilien spricht 
W. Crooke, the tribes and castes of the North-Western prov. I, p. 33; 
popular religion s II, 194. 5. 

3 ) Ap. V, 7, 4 if. S. Bituallitt. p. 105 f. 



4. Mit Spanen unterk&lt er in dieser Nacht sitzend das 
Feuer und sagt: „mit Spanen ein Feuer unterlialtend moge 
icli beide Welten gewinnen. In beiden Welten erfolg- 
reich komme icli iiber den Tod hinweg* 1 ). 5. Darin warmt 
er gegen Tagesanbruch die beiden Arani’s mit den beiden 
Mantra’s: „o Jatavedas, den Samen der Welt giesse hier 
ein, der aus der Warme geboren werden wird; das Feuer 
aus dem Qami-entsprossenen A§vattha erzeugend, das die 
Opferspeisen fortfiihrt, das Freude sckafft“ (1) und „das ist 
dein recliter Schooss, aus dem geboren du strahltest u. s.w. “(2) 2 ). 
6. Der Opferer segnet (abhi mantray ) die Arani’s mit den 
Worten: „Agni wehrt die Raksas ab, der kellstralilende, 
unsterbliclie, reine,» lauternde, anzurufende“ und blickt sie, 
wakrend sie ikm dargereicbt werden, mit dem Spruch an 8 ): 
„ihr grossen Herrinnen an dem Sitz des Recliten, wendet 
euch ber zu dem Ort der Reiclitiimer; die Frucht in eucli 
tragend erzeugt ihr Jatavedas, den zu erzeugenden (janyam), 
den Fulmer der Opfer“. 8. Der Yaj. nimmt die Arani’s mit 
den Worten in Empfang: „kommet in meine zehn Finger 4 ), 
(und du) o Agni, (komme) mit Recht, Leben, Anselien zu- 
sammen, damit ich lange lebend immer ein kommendes 
Jalir das Neu- und Vollmondsopfer opfern moge u und sagt 
darauf den Spruck: „ibr seid mannbar; Feuer ist euer Same; 
setzet an den Keim; als solcbe nelime ich euch. Das ist 
wahr, dass ihr einen Mann traget, einen Mann kervorbringen 
werdet. Durch mich werdet ihr am Morgen euch fortpflanzen. 
Fortgepflanzt werdet ihr mich fortpflanzen an Nachkommen- 
schaft, Vieh, theologischer Wiirde in der Himmelswelt“. 

Wie hier, zeigt die mystiscke Bedeutung der Reibholzer 
sich auch bei dem Brauch des samaropana und upavarohana, 


*) TBr. I, 2, 1, 15. 

3) BV. m, 29, 10. 

3 ) TBr. I, 2, 1, 13. 

4 ) gakvarlfy; Comm. TBr. gaktiyiiktcl ahgulayo ye santi te^Sr/i daga-tayi. 
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dem Hineinzaubern des Feuers in sie oder beim Heranszaubern, 
das dem Opferer bei verschiedenen Gelegenheiten *) obliegfc. 
Wenn er z. B. seinen Wohnsitz aufgibt Oder mindestens zelin 
Tage verreist, so fiibrt er entweder die Feuer auf dem Wagen 
mit sich 2 ) oder lasst die Feuer in sich Oder in die Arani’s 
eingehen. 1. „Wenn er die Feuer in sich eingehen lasst, 
sagt Can kb. Qr. 8. II, 17, so warmt er am Garhapatya seine 
Hande und beriihrt die Prana’s (Nase, Mund etc.) mit dem 
Mantra: „komme, gehe in meine Prana’s eiu“. 2. Je einmal 
mit dem Mantra, je zweimal leise. 3. Oder mit dem Verse 
„dies ist dein Schooss" (RV. III, 29, 10) erwarmt er die 
Arapi’s. 4. Je einmal mit dem Mantra, je zweimal leise. 

5. Ebenso (holt er das Feuer) aus dem Ahavaniya lieraus. 

6. Aus einem bestandig unterhaltenen (Ahavaniya) jedoch in 

ein anderes (Reibzeug) 3 ). 7. Vor Sonnenunter- (und -Auf- 

gang) findet das Feuerreiben statt. 8. Das Feuerreiben ge- 
schieht, nachdem er mit dem Spruch: „gehe dahinein, o Jata- 
vedas — * das Feuer (d. h. seinen Atem aus der Nase) aus 
sich in die beiden Arapi’s wieder eingeflosst hat (upavarohya). 
9. Oder in ein gewohnliches Feuer (anstatt zu reiben 4 ). 


2. Im Rgveda. 

Wie im Ritual, so gilt in den vedischen Hymnen das 
Entziinden der Flamme als ein feierlicher Akt. Wenn aber 
schon unsre Sutren der ausseren Foi'm des Reibzeuges wenig 


’) Cf. QQS. Index s. v. ruh; Aqv. QS. Ill, 10, 4ff. u. a. 
s ) So schliesse ioh aus dem Zusammenhang der Texte. 

8 ) arartibMnde Comm. 

4 ) Cf. auck Apastamba’s etwas andere Darstellnng VI, 28,8 ff.; 
TS. Ill, p. 292. — Wenn der Agnihotriu verreist, so nimmt er von seinen 
I'euern Absehied: „meinen ersten Namen, den Vater und Mutter mil- am 
Anfang gaben, den trage du, bis iob wiederkebre. Deinen Namen will 
ieli tragen, o Agni“ (TS. 1, 5, 10a). n Wie man einen Brabmanen zum 
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Aufmerksamkeit selienkcn, so durfen wir liocli weniger in 
den Liedern des BY. eine genaue Besclireibung anzutreffen 
erwarten; nur inn Allgemeinen weisen sie auf die Vorgange 
liin und lieben, ganz ahnlich wie bei der Somapressung, sie 
in mamugfachen Bildern zn besclireiben. Einzelne Lieder 
zeigen durch die Walil yerschiedener Zeiten des Verbums, 
erst des Imperativs oder Prasens, dann des Aorists, dass 
sie als Begleiter der ganzen Handlung gedaclit sind. So 
III, 29, 5: mdnthata narah; 12: sunirmdtha mrmathitah; 
13: ajyjanan 1 ). jan , math , nir-math sind neben dem allge- 
meinen idh und sam~idh die Termini, Hand und A rani’s 
werden YII, 1, 1 genannt: agnim ndro didhitibhir ardnyor 
h&stacyutl janayanta — . Von trocknem Holze (guslca), aus 
dem Agni geboren wird, spriclit I, 68, 2; I, 127, 4 heissen 
die Arani’s tejistha; mit den , Armen* reibt man ihn III, 29, 6: 
yddi mdnthanti bdlmbhih . Die Menschen liaben den Unsterb- 
liclien gepackt 2 ). Oder die Anne sind wie waglialsige Diebe, 
die mit zekn Stricken (Fingern) Agni binden 8 ). An anderer 


Sckutz des Hauses einsetzt und Him das Haus tibergibt^, so deutet man 
die Verehrung des Feuers beim Abscbied (TBr. 1, 1, 10, 6, Comm, p, 67). 
Dem Ahavanlya tibergibt er sein Vieh zum Scliutz, dem Garhapatya die 
Seinigen, dem Anvakaryapacana seine Speise (Ap. VI, 24, 3). Auf der 
Eeise wendet er zur Zeit des Agnihotra sein Gesicht der Gegend seiner 
hauslicken Feuer zu und fllistert die zur Yerehrung Agni’s dienenden 
Yerse (25, 1). Und wenn er zuriickkehrt, so bringt er ihnen Holz als 
Geschenk (wie man Kindern Frlichte mitbringt). „Wie dem von der Eeise 
zuriickgekehrten Yater die Kinder entgegen laufen, so laufen ihm die 
Feuer entgegen* (25, 4). 

1 ) Am Schluss der Handlung. Anch die dazwischen liegenden Verse 
beschreiben einzelne Vorgange; v. 9 kptfta dhumam (das jSf&kren der 
Flamme). Man vgl. auck die Samidhemlieder, Eituallitt. 16, und einige 
weitere Hymnen wie YI, 15, 6 : agnim — samidka duvasyata ; 10 : sapema; 
19: alcanna. 

2 ) IY, 7, 2: adhci hi tvd jagrbhrire martaso — ; YII, 4, 8: ydiy md/r~ 
tdsah gyetdni jagrhhre, 

s ) X, 4, 6 : tanutydjeva tdslcam vanargd ragan&bhir dagdbhir abhy 
ddhitam. 
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Stelle werden die Finger „ zelm Scbwestern", „ zebu Jung- 
f r auen “ *), ganz wie beim Somakult, genannt. Ungeschwangert 
(dpravita) setzt (die Arani) die Fruclit an 2 ); eiue unfrucbt- 
bare, gebiert sie bald, wenn sie „angetrieben“ wil'd 3 ) ; andrer- 
seits lieisst sie eine „leichtgebarende“, susur mata 4 ). Oder 
die Hervorbringung wird als eine Zeugung aufgefasst 8 ), als 
ein Hochzeitszug, bei der die Frau den Gatten fiibrt 6 ). Agni 
als Gott ward aber v or den Eltern, den Reibholzern, ge- 
boren ; er achtet auf ihre Geburt 7 ). Wie bier, lieissen auch 
sonst die Reibholzer „die Eltern 11 (pitarau), aber im ein- 
zelnen Fall ist darauf zu achten, ob sie oder Himmel und 
Erde, die ebenfalls seine Eltern sind 6 ), damit gemeint sein 
sollen. Pururavas und Urvagi werden sie in der spateren 
Litteratur 0 ) genannt. 

Yon einem Strick, wie er zum Quirlen des Holzes in 
unsrem Ritual dient, wird im RY. nicbt gesprocben; die 
einzige Stelle, die dabin gedeutet werden konnte, ist RV. 

IV, 1, 9: sd cetayan mdnuso yajndbandhuh 

pra tam mahya r agamy a nayanti / 

Hier diirfte ragand naturgemass sick auf einen wirklielien 
Strick (nicbt, wie X, 4, 6 im Plur. auf die Finger) beziehen 10 ) 


’) I, 95, 2 : dagemam tv&tf ur janayanta garbliam atandrciso ymdtayo 
vibhrtram / ; I, 141, 2; HI, 26, 3: jdnibhih sdm idhyate; 29, 13; IY, 6,8. 

2 ) IV, 7, 9. Say. zu III, 29, 3 pravitd nigiJctaretasJca. 

s ) X, 31, 10, ajyamand nach Say. gleicli nisicyctmanaretasM. 

‘) V, 7, 9. Unklar ist V, 19, 1. 

B ) II, 10, 3; III, 29, 1. 3. Siehe Kuhn, Herabkunft des Feuers 2 64. 

°) X, 32, 3. Baunaok, KZ. XXXIV, 562. 

’) X, 31, 9 leap. 32, 3. Baunack I. c. 

8 ) Z. B. Ill, 3, 11; cf. Macdonell, Ved. Myth., p. 90, 1. Z. 

°) TS. I, 3, 7k; Qat. Br. in, 4, 1, 22; Kau§. 69, 20 etc. 

,0 ) Say. stutirupaya, rajjvd. Gehort hierher aueh gmtra 1,31.4: 
Qvatrewa yat pitror mucyase pari ? Say. erklart Tcgipramanthanena, Nicht 
deutlich ist ferner X, 46, 6 : ayantrair iyate nfn. Ist zu ayantraiJi pag- 
vay antra zu vergleichen? 
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und die Sclinur bedeuten, mit der man in der Praxis die 
obere Arani bin und her quirlt '). 

Melirfach wil'd von „zwei Miittern" Agni’s gesproclien und 
er selbst dvimatr genannt 2 ). Die nachstliegende und natiir- 
iicliste Erklarung ist die Beziehung dieser zwei Mutter auf 
seine doppelte Geburt in Himmel und Erde 3 ), dean er ist 
dvijanman 4 ). Die vedisehen Dichter lieben aber dieselbe 
Sache in versckiedenen Bildern darzustellen und verschiedene 
Dinge andrerseits unter dem gleichen Bilde anzuseken. So 
sind auch Usasanakta, die „das eine Junge saugen" 5 ), als 
seine Mutter zwar nicht ausdrucklich genannt, aber dock so 
zu verstelien, und es ist bei der Neigung der Dichter zu 
paradoxen Vergleicken nickt auffallend, dass mit seinen 
„zwei Miittern“ in einigen Stellen auck die Reibliolzer ge- 
meint sind 6 ). 

2) Andere Arten der Feuererzeuguiig. 

Eine andere Art der Feuergewinnung als die vorlier 
bescliriebene ist im Ritual nicht zur Anerkennung gelangt. 


3 ) pra-nl ist hier, wie auch sonsfc, yon pari-ni (dem Herumfuhren 
des Feuerbrandes um das Havis, Rituallitfc. 14 *9; dazu noch I, 95, 2d; 
III, 2, 7) zu unterscheiden. In unserm Ritual wird pra-nt aller dings anders, 
von dem Hingeleiten des Feuers z. B. beim Agmsomaprapayapa (Hit. 128) 
gebrauckt. Da aber dabei von einem „Strick K keine Rede ist, so sckeint 
wegen mganaya unsere Stelle pra-nl in einem andern Sinne zu brauchen, 
namlich yom „Herausftihren“ aus den Arapfs, educitur. Man sehe auch 
1, 141, 4: prd ydt pitufy paramdn nlydte pari ; 148, 8; III, 27, 8; X, 4, 5 ; 
X, 176,3. 

2 ) I, 31, 2; III, 55, 6. 7. 

3 ) Bergaigne 1,28; 11,52; Oldenberg, Rel.d.V.105; Macdonell 
90, 1. Z.; z. B. Ill, 6, 4: heissen Himmel und Erde urugdyasya dhenti. 

4 ) I, 60,1; 140, 2; 149, 4. 

6 ) Vol. I, 331 und oben pag. 46. 

°) V, 11, 3: dsammrsto jdyase mdtroli gucir mandrdli kavify — ,* 
VII, 3, 9 ; VIII, 60, 15. 
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Zwar kannte man den Feuerstcin ; vediscke Stellen, welche von 
Agni ,agmani‘ nnd ,adrau l sprechen, lassen dariiber keinen 
Zweifel, aber nichts weist darauf bin, dass es sich bier um 
ein gebraucliliches odev sakrosanktes Mittel handelt 1 ). Da- 
gegen wird der Lotus in Beziehung zum sakralen Feuer 
gesetzt, zunachst in dem bekannten, im Ritual der Altar- 
schiehtung verwendeten Verse des RV., wonacli der Atharvan 
aus dem Puskara Feuer reibt 2 ). Ein Lotusblatt wird auch 
sonst im Ritual erwahnt. Ap. XVI, 3, 3 sagt: „mit dem 
Vers ,du bist der Wasser Riicken' 8 ) holt er ein Lotus- 
blatt, wickelt es 4 ) mit demselben Verse und breitet nordlich 
von der G-rube ein sebwarzes Fell bin, den Hals nacli 
Osten, die Haare nach obeu gekebrt, mit den zwei Versen 
,ein Scbutz seid ibr zwei und ein Panzer'; dariiber aus- 
gebreitet das Lotusblatt. 4. Nacbdem er iiber die Lelim- 
grube den Spruch ,irdiscb bist du, allerlialtend' gesproeben 
bat, sclnittet er mit den vier oder drei Versen ,dich o Agni 
aus dem Puskara' [Tbon] auf Fell und Lotusblatt — 
Hierzu bemerkt das Brahmaua (TS. V, 1, 4, 2) : „Mit dem 
Verso ,du bist der Wasser Riicken' holt er ein Lotusblatt. 


3 ) Cf. Eo tli, ZDMGr. XLIIIj 595. Weiter vgl. noch 1, 70, 2 : gdrbho yo 
apdip gdrbho vdncmayi — / ddrau cid asmd antdr durone; 11,12,3: 
yd agmanor antdr agniyi jajdna; VI, 48, 5: yam dpo ddrayo vdnd 
garbhain rtdsya piprati j sdliasa yo mathito jay ate — ; VII, 6, 2 : bamn 
Tcetuqi dimwit bhdnmn ddrer Mnvdnti; X,20, 7: ddreJi sunmn dyum ahtify /. 
(Mystiscli II, 24, 7.) Es scheint mir ausgeschlossen, hier unter agman, adri 
die Wolke zu versteken. In einigen Fallen diirften die Steine des Herdes 
gemeint scin, so 111,29,6: pari vrnaMy dgmanas , trnd dahan; VIII, 60, 16: 
bhindtsy ddrim tdpasa vi gocipa; 72, 4: — arvhad vdnam / drpddam 
jihvdydvadhit //, 

2 ) jfrV. VI, 16, 13: tvdrn ague putfearad ddhi 
atharvd mr amanthata / 
murdhno vigvasya vdghatali // 

8 ) TS. IV, 1, S, 2e Comm. p. 4L 

4 ) TS. l,c. Comm, erkiart vive$tya (Text vice$tya) mit mrdam pm- 
lc§eptum putHcawi Icrtvct, 
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Das LotusTblatt ist der Riicken (Oberflache) des Wassers. . . 
Das Lotus'!}] att ist Agni’s Sckooss. Mit seinem Schooss ver- 
selien riistet er Agni zu“ *) und V, 1, 4, 3: „ Agni floli vor 
den Gottern; ilim spahte Atliarvan nacli; — er fand ilin 
an ein Lotusblatt gelehnt“ 2 ). Ein Lotusblatt wil'd ferner 
bei der Schichtung des Altars selbst verwendet 3 ). In die 
Mitte der Citi grabt man ein Darbhabiischel (Ap. XVI, 17, 7) 
und lasst spater (ib. 22, 1) ein weisses Pferd seinen recliten 
Vorderfuss darauf setzen 4 ). Auf die Fussstapfe Iegt man aus- 
gebreitet das Lotusblatt mit dem friiher sclion gebrauchten 
Verse ,der Wasser Riicken bist du‘ und auf das Blatt die 
goldene mit den Buckeln liach oben gerichtete Scheibe, auf 
die der „ goldene Mensch“ zu liegen kommt. An einer andern 
Stelle (TBr. I, 8, 2, 1) heisst es, dass die Angiras, als sie 
zum Himmel gingen, Diksa und Tapas ins Wasser legen 
und aus beidem ein Pundaiika entsteht 5 ). Unter den ver- 
scliiedenen Brennmaterialien, die beim Adlieya bereit gelegt 
werden, beflndet sicli aucli ein Lotusblatt. All dieseStellen ver- 
mogen allerdings niclit zu beweisen, dass ein Lotusblatt zur 


') aparp, pptfham asiti pu$karaparnam dJiarati, apaqi va etat prpfhayi 
yat puskaraparnam j — yonir va agneli pu$karaparnar>i sayonim emgniin 
sayibharati /. 

3 ) agnir devebhyo nilayata / lam atharvanvapagyat — pupkaraparne 
hy enam upagritam avindat. Qat. Br. VII, 3, 2, 14 (p. 595) — torn adbhya 
upodasrplam pu$karapariie viveda. 

o) Ap. XVI, 13, 10 ; 22, 2 ff. TS. V, 2, 6, 5. 

4 ) Cf. auch TS. IV Comm. p. 255. 

6 ) Das Lotusblatt spielt, wie nebenlier bemerkt sein moge , in der 
Kosmogonie eine Rolle. Nach TS. V, 6, 4, 2 scbaukelt Prajapati in Gestalt 
des Windes auf einem Lotusblatt auf den Wassern, ehe er einen festeu 
Halt findet und die Erde schalft. Nach Taitt. Br. I, 1, 3, 6 breitet Pra- 
japati die Erde auf einem Lotusblatt aus. — : „er sah ein Lotusblatt 
steken und dachte, ,das ist’s, worauf dies stebt‘. Er ward zum Eber 
und tauchte unter. Er erreichte unten die Erde. Davon scblug er (ein 
Stuck) ab und tauchte empor. Das breitete er auf dem Lotusblatt aus. 
Weil er es ausbreitete (aprathayat), daher heisst die Erde Erde (prthivl). 
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Erzeugung des Feuers verwendet wurde, es sclieint vielmelir 
nnr als Symbol des Wasserschoosses gedaclit zu werden, aus 
dem Agni geboren wird; abei' jener eine BV.-Vers giebt 
ein so bestimmtcs Zeugnis, dass wir die Moglichkeit einer 
solchen Verwendung nicht ganz abweisen dlirfen 1 ). 

Neben dem Gebrauch eines Reibzeuges bestelit die Sitte, 
das Feuer von einem andern Herde zu holen. Nicht nur die 
Grliya- sondern aucli die Qrautasutren kenneu diesen Braucli, 
die Flamme von Herd zu Herd zu verpflanzen, und es wird 
der Gedanke an gute Vorzeichen gewesen sein, der das Haus 
eines frommen Oder eines reichen Ariers fiir die Entnahme 
des Feuers zu wahlen vorschrieb 2 ). „ Fur einen, der 

Wohlstand wiinsclit, lebrt Apastamba V, 14, 1 if., soli er aus 
dem Hause eines wie ein Asura reichen Brahmana, Rajanya, 
Vaigya oder Qudra 8 ) Feuer holen und anlegen. 2. In dessen 
Hause jedoch soli er von da ab nicht essen. 3. Wiinsckt 
einer Nahrung, dann aus einer Pfanne, wiinsclit einer theo- 
logisches Ansehen, dann von einem brennenden Baum- 
wipfel“. 

Eine dritte, seltsame Form ist die, das Feuer in dem 
bei der Agnischiclitung hergestellten Topf durch Selbst- 
entziindung entstehen zu lassen. Die Agniciti ist eine in 
Stein aufgebaute Kosmogonie, die noch besser als Textc 
verauschaulicht, wie die Welt sich in den Augen jener Zeit 


(Bothlingk, SBKSGW. 1892, 211 ubersetzt .dieses Stiick breitete er 
neben dem Lotnsblatte aus 1 ). Of. TBr. I, 2, 1, 4 parnam prthivycih pra- 
thanavi harami und den Comm, p. 73 tat puskare prathayati. — TMBr. 
XVIII, 9, 6 symbolisiert ein Lotuskranz die Herrs chaf t Vr tra’ s : — avaJccigena 
pu'^darikaiji jay ate / yat puskarasrajayi pratimuficate vrtrasyaiva tadrupavi 
7c§atrai)i pratimuficate. Comm: — antarikgeiia vrtrarupatmakam eva 
pwxlartkam jayate. 

*) Hatte etwa in diesem Fall der untere Teil des Reibzeuges die 
Form einer Lotusbliite? 

3 ) Oldenberg, Bel. d. V. 352; Rituallitt. 69. 

3 ) Von anderen wird der Qudra ausgesohlossen. 
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spiegelt *) ; cayanma bhumyutpattiprakarmn prapancayate sagt 
der Comm. TS. V, 227. Agni stellfc liier symbolisch das himm- 
lische Feuer, die Sonne dar 2 ). Die Ukha wird an das Ahava- 
nlyafeuer gebracht und die in ihr von selbst hervorbrecbende 
Flamme, svayambhu genannt 3 ), dient fur „eine Gedeihen wiin- 
schende Standesperson“ (bMtikama yatagrl) als das Feuer, 
das ein Jahr zu tragen und dann auf die Uttaravedi des 
Altarbaues zu stellen ist; doch sind die andern Arten der 
Feuererzeugung auch bier nicht ausgescblossen. Auf eine 
enge Verwandtschaft dieser Agniciti mit dem Agnyadlieya 
scheint mir der Brauch zu weisen, dass bei der Agniciti das 
Topffeuer yon dem Geweihten ein Jahr hindurch zu tragen 4 ) 
und dass ebenso das vor dem Agnyadheya entziindete Brah- 
maudanikafeuer ein Jahr lang zu unterhalten ist 5 ); in beiden 
Fallen sind mildernde Vorscliriften hinzugeti’eten. 


B. Die Zeit der Feueranlegung. 


Nach Naksatra und Jalireszeit ist genau vorgeselirieben, 
wann das Feuer anzulegen ist ; die einzelnen Angaben unsrer 
Texte werden in den Bralimana’s mit mancherlei Historchen 
erlauterfc, die nicht samtlich blosse Produkte seholastischer 


‘) Cf. aucli Eggeling SBE. XLIII, Introduction. 

! ) Cf. Eat. XVI, 5, 3. 4 und die dabei recitierten Verse VS. XII, 2. 3, 
obwohl nicht alle bei der Ceremonie angewendeten Verse an ihrem Plata sind. 
») TS. IV, p. 120; V, 1, 9, 4; Ap. XVI, 9, 7 ff.; Kat. XVI, 4, 33. 

4 ) Ap. XVI, 9, 1. 

*) Ap. V, 7, 7; TBr, I, 1, 9, 7. 
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Gelehrsamkeit sind, sondern in alten Erzablungen zu wurzeln 
scheinen 1 ), aber hier bei Seite bleiben konnen. „Ein Brab- 
mane, lebrt Ap. V, 3, 3 ff. , soil [die Feuer] in Krttikah an- 
legen, dann wird er der erste Theologe. 4. Das Feuer ge- 
fahrdet [in diesem Fall] sein Hans. 5. Wenn einer in Roliini 
anlegt, ersteigt er alle Hohen (roha’s). 6. In Mrgagirsa ein 
tlieologisches Ansehen Oder Opfer wiinscbender. 7. In Punar- 
vasu einer, der vordem in gliicklicben Verbal tnissen, jetzt in 
schlecbtere Umstande geraten ist. 8. In Purve PhalgunI 
einer, der wiinscbt ,m6gen meine Untertanen freigebig sein 1 . 
9. In Uttare, wer angeseben zu sein und andern Unterlialt 
geben zu konnen wiinscht 11 . Es folgen nocb andere, wobl 
alten und zwar astrologiscben Quellen entnommene Angaben, 
die uns nicbt weiter zu bescbaftigen brauchen. Weiter 
haben die Sutren die drei Jahreszeiten je nach der Kaste 
unterschieden und den Friihling dem Brahmana, den Sommer 
dem Ksatriya, den Herbst oder Winter dem Vaigya zugewiesen, 
dem „Wagenbauer“ 2 ) die Regenzeit, docb kann man fiir alle 
Kasteu den Qi§ira wablen. Es mag wolil sein, dass wir in 
der jeder Kaste zugewiesenen Zeit verschiedene Jabres- 
anfange vor uns haben und das Feueranlegen fiir jeden An- 
geborigen der betreffenden Klasse am Anfang seines Jahres 
stattfand. 

Mit den Worten jyog jivantci uttaramuttaram samam 
dargam — yaja nimmt der Opferer Ap. V, 8, 8 die Arani’s 
in Empfang. (Oben S. 69). Der Gedanke eines Jalir fiir Jahr 
zu erzeugenden Neufeuers kommt in unsern Texten, so viel 
ich selie, nicbt zum Ausdruck, aber manclierlei Momente be- 


') TBr. I, I, 2 ff. (of. BBtlilingk, SBKSGW. 1892, 199 ff.; Lang, 
mytbes, onltes et rel. 127);_ 5, 1; III, 1, 4; gat. Br. II, 1, 2. 

2 ) Nach dem Comm. Ap. Y, 3, 18 und 19 hier angeblich nicht eine 
besondere Klasse niederer Herkunft, sondern die, welche unter den drei 
Kasten , in ihrem Lebensberuf zuriickgekominen , diese Bescbaftignug 
treiben. 
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weisen doch, dass er auch Indien nicht frerad gewesen ist. 
WicMig ist die interessante und kaum beachtete Ausserung 
der TS. I, 5, 7, 3, wonack das Feuer nach Verlauf eines 
Jahres , alter t‘ und, um erneuert zu werden, mit den Agni- 
pavamani-Versen verehrt werden mitsse 1 ). Wir flnden akn- 
liches in der deutschen Mythologie, wo die gleiebe An- 
schauung zur Erzengnng des Neufeuers ftihrt: „fiir undien- 
sam zu heiligem Geschaft, sagt Grimm, gait Feuer, das 
eine zeitlang unter Menschen gebracht worden war, sicli 
von Brand zu Brand fortgepflanzt hatte . . 2 ). Bei den 

Indern, wo die Entziindung des Neufeuers durch die dauernde 
Unterbaltung der Feuer in den Hintergrund gedrangt worden 
war, tritt an Stelle dessen eine symbolische Erneuerung durch 
die Verehrung des Feuers mit zwolf Vedaversen, deren Zalil 
die TSainli. selbst auf Jakreszeiten und Monate deutet 8 ). 

Wenn beim Agnistoma, dem alljahrbch wiederkehrenden 
Friihlingsopfer , das Feuer neu gerieben und der neue Alia- 
vaniya zu dem alten kinzugelegt wird 4 ), so ist hierauf, da 
dieser Vorgang sich auch bei andern Opfern, wie den Catur- 
masya’s und Pawn’s wiederholt, vielleicht nicht besonderes 
Gewiclit zu legen; um so bedeutsamer ist die Beziehung, in 
die das Agnyadheyafeuer zur Sonne gesetzt wird. Ein junges 
Ross, in dem man ein Symbol Agni’s oder der Sonne siebt 5 ), 


a ) yatha vai puru$o ’gvo gaur jiryaty evam agnir fihito jtryati, sayi- 
vatsarasya parastcid dgnipd vamambhir upa tisfhate, punarnavam evainam 
ajaratii Tcaroti — . MS. I, 5, 6 (p. 74, 12). 

2 ) Grimm, DMyth. * 501. 

a ) I, 5, 7, 2 : $adbhir upa ti§thate vai rtava rtu§v eva prati tipffuxH 
satfbhir uttardbMr upa tipfhate dvadaga sampadyante dvadaga mctsdli sam- 
vatsarafr sarrwatsara eva prati ti§fhati> — Cf. Aqv. II, 4, 1. 

4 ) TS. I, Comm. pag. 507: Jcalpali 'bhavatai] i nafy samanasav ity 
agrepottaraparidhim ahavaniye praharati sandhina va f agncw agnig carati 
pravi$ta iti prahrtya — */ V° pur ahavaniye vartate yagcedamm ma~ 

thitas tasmin prahriyate — . Citate bei Oldenberg, Eel. <1. V. 353. 

& ) OJdenberg, S. 77; Eituallitfc. S. 106. 7. 
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muss bei der Ceremonie zugegcn sein und seinen rechten 
Vorderfuss auf die Statte des Ahavaniya setzen; „ans des 
Rosses Huf hat Atharvan zuerst das Licht empfangen". 
An Stelle des Rosses kann nach den Vajasaneyins ein Bock 
gewalilt werden, der wie das Ross oin Symbol des Feuers 
ist 1 ). Auch bei anderer G-elegenheit tritt diese Anschauung 
liervor. Wenn ein Ahitagni Feuer durch Reiben nicht er- 
zengen kann und anderes nicht zur Stelle ist, dann soli er 
„auf einer Ziege “ opfern; denn die Ziege geliort Agni. In 
dem Ziegenfeuer ist fill’ ihn das Agnihotra geopfert 2 ). 
Aja hy agner ajanista garlhat, sa va apagyaj janitaram agre 
lieisst es TS. IV, 2, 10 k. Die Samavedins kennen den Brauch, 
das Feuer auf dem Korper des Udgatr reiben zu lassen. 
Man stellt die untere Arani quer auf seinen rechten Schenlcel 
und reibt dann wie gewohnlich mit dem Oberholz 8 ). Der 
Udgatr gilt als in Beziehung zur Sonne stehend : stag udgatuh 
saunja udgata sagt TMBr. XVIII, 9, 8 bei Gelegenheit der 
Darreichung eines goldenen Kranzes an den Udgatr 4 ). 

Noch man ches andere darf hierher gezogen werden. So 
das dreimalige Umherfahren eines Vagens oder Rades durch 
den Brahman sudlich vom Opferplatz 5 ), wahrend die Teil- 


J ) Und der Fruchtbarkeit, 

3 ) TBr. Ill, 7, 3, 1. 2. Yon der Ziege soli er after nichts geniessen. 
[Findet er keine Ziege, so soli er in die Hand eines Brahmanen opfern.] 
Es mhge darauf hinge wiesen werden, dass Pusan’s Tier Bock oder Ziege 
ist und gerade Pusan heissfc aghr^L 

s ) TMBr. XII, 10, 12 : dahsma urav udgatur agniiji manthanti dale - 
myato hi retail sicyate. Of. Comm. — Ich weiss allerdings nicht genau, 
ob dies beim Agnyadheya selftst oder bei einer verwandten Ceremonie 
gesebiebt; es scheint rair after aus dem Zusammenliang, in dem diese 
Yorschrift im TMBr. mit dem Yairaja Saman stelit, zu folgen; denn dies 
wird nach Lat. IY, 10, 9 nnter anderm beim Agnyadheya verwendet. 

4 ) Cf. auch die Keifte ahavanlya , udgatr , svar (surya). Kat. XXY, 
1, 8 Comm. 

B ) Rituallitt. 107. Cf. Ap. Y, 14, 6. 7. TBr. 1, 1, 6, 8: rathacalcrayi 
pravartayati / manusyamthenaiva demrathayi pratyavarohati. 



nehmer der Ceremonie hinter dem Pferde her zum Ahava- 
niyakhara sich bewegen ; weiter die, auffallige Betonung 
der Zwolfzahl bei yielen mit dem Agnyadheya verkniipften 
Handlungen, wenn an ihre Stelle auch andere Praxis eine 
grossere oder geringere Zahl gesetzt hat; denn diese Zwolf- 
zahl wird mit den Zwolf Nacliten in Zusammenhang stehen: 
Zwolf Tage muss der Opferer bei hellen Feuern selbst das 
Agnihotra vollziehen, zu Hause bleiben und neue Kleider 
tragen 1 ), zwolf ist die Grundzahl der den Priestern zu ver- 
abfolgenden Geschenke (die indes auch iiberschritten werden 
darf 2 )); zwolf Tage (aber auch 2 , 3, 14 oder ein Monat, 
Btu, Jahr) mussen yergehen, ehe die Tanuhavis dargebracht 
werden 8 ), und Taitt. Brahm. I, 1, 6, 7 spricht gerade bei 
dieser Gelegenheit von den Zwolf Nachten als dem Bilde 
des Jahres und weiterhin in demselben Anuvaka 4 ) von Agni 
,als dem Anfang der BtuV ®). 

Wenden wir uns zum BV. Wenn es gelungen sein 
sollte nachzuweisen, dass U§as nicht nur die Morgenrote 
eines beliebigen Tages, sondern auch den ersten Tag des 
neuen Jahres bedeutet, gleichviel, ob man dieses mit dem 
Wintersolstizium oder Frhhlingsaquinoktium beginnt, so darf 
die Bekanntschaft der vedischen Dichter und Stamme mit 


») ip. V, 22, 13. Cf. 23, 3; Aev. Qr. H, 1, 35. 

*) Ap. V, 20, 12 if. Oder man kann eine geringere Zahl wahlen. 

8 ) Ap. V, 21, 1 u. a. Eituallitt. S. 108. 

4 ) I, 1, 6, 10: agnimukhan evartun primti, 

B ) In diesen Zusammenhang darf auch die offer vorkommende Ver- 
hindung yon Agni, Gayatri, Bathamtara, Vasanta (gegeniiher Indra, 
Trist'iibh, Brhat, Grlsma u. s. w.) gestellt werden. TS. VII, 5, 14; MS. 
II, 5, 2 (49, 6); 7, 20 (104, 16); III, 15, 10 (180, 7); TMBr. VI, 1, 6 etc. 
An andern Stellen ersckeint in der Agnireihe — der Grand ist leicht er- 
kennbar — samidh. Cf. TS. I, 8, 18 a. 11,6,1,1 samidho yajati , va - 
santam emrtunam civet runddhe — / samidho yajaty u$a$a eva deoatcinCm 
ava rundhe /. 

Hillebrandfc, Vedische Mytholo^ie. II. 
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der Erneueruug des Feuers am Jaliresanfang wenigstens 
vorausgesetzt werden. Es gibt aber auch noch positivere 
Grilnde zu Gunsten dieser Annahme. Ich rechne dabin die 
Stellen, die von Agni’s Wohnen im Dunkel sprechen. Zwar 
erwacht die Sonne an jedem Morgen neu zum Leben nnd 
das glimmende Feuer wird durch das Praduskarapa der 
Agnikotrins wieder angefaclit; aber dies reicht niclit aus, 
um die mannigfaclien Wendungen von der Flucht Agni’s, 
seinem Aufentbalt in der Finsternis, seinem „langen“ Wohnen 
im Dunkel und seiner Befreiung daraus zu erkl&ren. Ich 
habe schon oben auf den Gegensatz von Devayana und 
Pitryana aufmerksam gemacht, der auch die rgvedische Welt 
beeinflusst, und mir dabei gestattet, die Bezeichnung nicht 
in dem lokalen Sinn der spateren Zeit, sondern im Sinne 
von Uttarayapa und Daksinayana zu fassen. Mit dem Ende 
des Devayana erlischt der Dienst der Gotter und die Zeit 
der Manen, der pitaro devdgatravah (BV. YI, 59, 1), beginnt. 
Es mag dahingestellt bleiben, ob das ganze Pitryana oder 
nur ein Teil der Zeit, etwa die letzten Monate des Jahres, 
rituell den Manen zugewiesen wird oder ob verschiedene Arten 
der Abmessung herrschten, eine andere im BY., eine andere 
im klassisclien Kitual, das ja im Herbst den Vajapeya u. a. 
Opfer brachte. Das „Dunkel“ hat in siidlichen Landern eine 
geringere Bedeutung als in nordlichen, und die ganze An- 
schauung mag das Erbe aus einer friiheren Heimat unter 
anderen Breiten sein; aber an der Bedeutung der Winter- 
sonnenwende auch fur die vedisehe Zeit darf nicht gezweifelt 
werden. Auf diese Zeit des Pitryana, auf die den Manen 
gehorende Periode des Jahres beziehe ich jene Worte, die 
von dem Wohnen Agni’s im Dunkel oder ahnlich sprechen. 
Man nehme z. B. BY. Ill, 31, 3 ff.; IV, 1,11 ff.; 2, 17 ff. 
und frage , ob sie mit ihren Anspielungen auf Wieder- 
gewinnung der Binder, Offnen der Felsenstalle, Licht 
und Dunkel, nicht eher die Erzeugung des Neufeuers 
als das Agniliotra eines beliebigen Tages zur Grundlage 
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haben 1 ); X, 35 liest sicli — natiirlick ohne im tJbrigen zii 
vergleichen — wie das Horaziscke Carmen saeculare. 

Wahrscheinlich kannte auch der BV. das tagliche Opfer 
des Agnihotra. Es ist daher im einzelnen Palle oft schwer 
zu erkennen, ob auf den Vollzug des Agnihotra Oder das 
Neufeuer angespielt ist; denn der Lauf des Tages gleicht 
in vielen Dingen dem Jahreslauf. Die Brahmana’s seken 
sogar in dem taglichen Agnihotra einen Sonnenzauber, wenn 
sie aussprechen, dass ohne die Morgenspende die Sonne nicht 
aufgehen wiirde 2 ); aber ich moclite glanben, dass grosse 
Abschnitte und Wendepunkte naturgemass mehr als die tag- 
taglichen Erscheinungen yon Einfluss auf die erste Ent- 
stelmng solcher Anschauungen gewesen sind. 


*) X, 88, 2 heisst es: 

girpam bhuvanam tdmasdpagulham 
dmh svdr abhavaj gate agnau / 

Pada .*> kehrt IV, 3, 11 wieder in einem Verse, der, wie ein grosser Teil 
dieser Hymiie, sick auf die Wiedergewinnung des Lichtes bezieht. v. 9—12 
feiert das B-ta und v. 11 das Oifnen des Pelsens: gundm narab pdri $a- 
darn ustisam avib svojt abhavaj gaU agnau (cf. 1,71,2). — Vielleicht 
gehort kierher auck II, 18, 1 : pratci rdtho ndvo yogi sdsnig cdtwyugas 
trikagdh saptaragmib /, ferner manche bei dem Ukhya - agni gebrauckten 

Verse wie TS. IV, 2,1 ik. 

Auf eine grossere Eeier, die mit Nachtwachen begann, weist BV. 
Ill, 10, 9 kin gagrvansab sdm indhate. Ich glaube nickt mit Bloom- 
field, Contrib. V, 36 note (JAOS. XVI, 36), dass g\ „means simply , having 
awakened (in tke morning) 4 Wir wissen, dass beim Agnyadheya (oben 
68 und Bit. 106) das Wacken der Teilnekmer unter Flbten- und Lauten- 
spiel Vorsckrift war. 

s ) Cat. Br. II, 3, 1, 5: atha yat pratar anudite guhoti prajcmayaty 
evainam etat so ’yaqi tejo bhutvd vibhrdgamdna udeti gagvad dha vai 
nodiydd yad asminn etdm dhutiin na gulmydt tasnuld va etdm ahutir}i 
guhoti. Cf. Oldenberg, Bel. d. V. 109 if. 
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C. Die Pflege des Feuers. 


Mehr um der Vollstandigkeit willen als in der Absicbt 
neues zu bieten sclialte ich einige Bemerkungen iiber die 
Pflege des Feuers hier ein; sie enthalten nur wenig, was 
nicht schon von meinen Yorgangern friiher gesagt worden 
ware. Wenn das Feuer gerieben wird, so legt man einen 
Holzspan unter die Arani sowie zwei Darbliahalme J ) , die 
wohl zum Auffangen des Feuers dienten, wie ja auch bei 
uns Hobelspane mit Feuerstein und Stahl bis zum Beginn 
des Jahrliunderts gebraueht wurden 2 ). Nach der Paddhati 
zu Kat. wird das gewonnene Feuer auf eine Schale mit 
trocknem Kuhmist und Mekl gelegt 3 ). Der Opferer hauclit 
die frische Flamme an, und wenn sie emporsteigt, zieht er 
sie mit dem Atem ein. Die begleitenden Spriiche geben der 
praktische Absichten verfolgenden Handlung zugleicli 
mystische Bedeutung 4 ). Das Feuer wird alsdann auf die 
mit besonderer Sorgfalt hergestellte Feuerstatte gebracht. 
Naclx Apastamba sind verschiedene Materialien (sanibhara’s) 
erforderlich 6 ), sieben oder fiinf oder mehr als sieben: Sand, 
Salzerde, Erde von einem Maulwurfhaufen, von einem Ameisen- 
haufen, von einem nicht austrocknenden Gewasser «) , Erde, 
die von einem Eber aufgewiihlt ist. Jede dieser Substanzen, 


b Qat. Br. Ill, 4, 1, 19 ff. Of. Ap. VII, 3, 3. 

2 ) Cf. von den Steinen, Unter den Naturvdlkern Zentral-Bra- 
siliens 228. 

8 ) p. 366, 20. 

b Kat. IV, 8, 29. Ap. V, 11, 5. 

5 ) Ap. V,JL, 4. 5; Kat. IV, 8, 16; TBr. I, 1, 3. 

°) suda Ap. V, 2, 1 Comm, jaldgayasya mrd agosyasya. Andere 

Vorachi'iften gibt nocli das dort citierte Sutra des Baudhayana. 
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wozu nocli Kieselsteine und Gold kommen, wird mit be- 
sonderen auf ihre Herkunft beziiglichen Spriichen geholt und 
zur Herrichtung der Feuerstatten in der Weise verwendet, 
dass man eine jede halbiert, die eine Halfte wieder halbiert 
und je ein Yiertel auf die Garhapatya- resp, Daksipastatte 
legt, die andere dagegen drittelt und je ein Sechstel auf die 
Platze der andern drei Feuer bringt 1 ). Der so kergestellte 
Herd wird mit Steinen eingefasst und nach manchen, wie Ap., 
mit einem Goldplattchen belegt 2 ). Zu den Sambhara’s ge- 
kort ferner das vor dem Agnyadheya lierbeizusckaffende 
Holz yerschiedener Baume. Ap. V, 2, 4 zahlt agvaUha, udum- 
bara, jaarna, garni, vilcankata auf 3 * * ), ferner nock Holz von 
einem durch Blitz getroffenen, wenn solckes nickt vorhanden, 
nacli Baudli. auck von einem durch Kalte oder Wind ver- 
nicliteten Baume*) und ein Lotusblatt. Es ist zu beackten, 
dass das Holz von einem vom Blitz getroffenen Baume 
an sick keine Bevorzugung vor den andern Arten erfahrt. 
Yon diesen Holzern werden spater, sobald die Feuer 
auf die Herde verteilt sind, je drei Scheite in jedes der 
Feuer gelegt Oder auck nur immer drei in den Ahavaniya 6 ). 
Wir diirfen naturlick nicht erwarten, im HV. etwas zu linden, 
was diesen genauen Yorschriften entspricht. Selbst wenn 
man zu seiner Zeit schon in dieser minutibsen Weise vor- 
gegangen ware, so feklte dock fur die vedischen Dickter die 
Yeranlassung zu ihrer Besckreibung, und es kann sick immer 
nur um vereinzelte Momente des ganzen Prozesses kandeln, 
die in ihren Liedern melir nebenker und gelegentlick zum 
Ausdruck kommen. So wird man vielleickt das Anblasen 
des Feuers durch den Opferer in einigen der Stellen des 


1 ) So Ap. v, 9, 4 ft: 

2 ) Kat. IY, 8, 16. 17. ip. V, 10, 3. 

J ) Cf. auck TBr. 1, 1, 3, 9 ff. 

*) Bei ip. Comm, agamhatcibhuve fitahatam vdtahatam va. 

») V, 17, 2ff. 



BV. suclien kfinnen, die von dem Agni vdtacodita , vdtajuto 
sprechen 1 ). Den entflammten tragt man zu seinem Platz 
me „ein neugeborenes Junge“ 2 ). pra-lhr ist der Terminus 
fiir die Uberfiikrung zum Feuerkerd 8 ), der im BV. anders 
als im Ritual siclx nock auf der Vedi befinden muss 4 ). Er 
keisst Agni’s „Sehooss w (yoni), auch sein Haus 5 ), er verlangt 
nach ikm, wie die Frau nack dem Gatten (IV, 3, 2). Er 
heisst ghrtavat und VI, 15, 16 urnavat , „mit Wolle versehen cc , 
nack meiner Meinung ganz wortlick, etwa von Zunder, nickt 
von Barkis zu versteken 6 ). Sehlagt die Flamme kocli, so 
ist es ein gutes Zeicken ; man wiinsckt, dass die des Feindes 
niedrig brenne 7 ). Man muss Agni zu Ehren Brennholz dar- 
bringen — er ist drvanna — und seinen Kopf anstrengen 8 ). 


l ) Nach Ludwig (VI, 168 s. v. anblasen) auch in VIII, 102, 18 
und (V, 584 zu 44, 6) V, 78, 6. 

*) VI, 16, 40: d yrnji haste nd lihadCnam gigum jatam nd bibhrati. 

*) VI, 16, 41: prd devam devavitaye bhdrata vasumttamam / 
d sve yonau nt sidatu // 

Von pra-bhr ist pra-ni nach meiner S. 73 ausgesprochenen Meinung zu 
unterscheiden ; dieses bedeutet das Heryorbringen aus den Arapi’s; tiber 
pari-ni siehe ebendort. 

4 ) Weil Agni I, 140, 1 vedi§dd heisst; also entsprechend der Uttara- 
vedi des Eituals. 

ft ) ddma etc., einmal agnidhana X, 165, 3; ntibhi X, 62, 4 u. s, 

6 ) Nicht deutlich ist mir Agni’s Beiwort pdrivita 1, 128, 1; IV, 1, 7; 
3, 2; X, 6, 1; 46, 6. Say. erklart es mit tejoblrili p,, jvctldbhih vyaptafy 
o. a.; nur I, 128, 1 mit rtvigbhili paridhibhir va panto ve$$itah. Aller- 
dings heisst es VI, 4, 8: bhdsdhsi vaste sdryo nd gnkrdh , und I, 26, 1 
vdsi$va vdstrani (Say. tejansi), aber pari-vyci und vas sind nicht ganz 
Synonyma. Cf. noch X, 4, 4 vavn'. 

7 ) Cf. VII, 16, 3: ud asya gocir asthat — ud dhumdso etc. Dagegen 
V, 77, 4: dnurdhvabhdsaji sadam it tuturyat. Das Nichthellbrennen ist 
daher ein iibles Zeichen. (Cf. Mbb. Ill, 46, 25 bei Ludwig VI, 137.) 

8 ) IV, 2, 6 : yds ta idhmdiii jabharat si$viddno murdhdnam m tatd- 
pate tvayd /. Cf. IV, 12, 2: idfomam yds te jabharae chagramano — 
V, 7, 5: ava sma ydsya ve$arie svedam pathi?u julwati. VI, 1, 9: so 
agna ije gag am e ca mdrto yds ta dnaf samidhd TiamjddCitim, VI, 2, 4: 
yds — dhiyd gagdmate , 
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AIs materielle Bestandteile seiner Verelirung wil’d neben dem 
Brennholz osadhi und ghrta genannt ] ), und zwar scheint sich, 
im Gegensatz zu samidh, mit osadhi das Verbum vales zu 
yerbinden l * 3 ), also werden o§adhi’s das zur ersten Nahrung des 
Feuers verwendete Reisig sein 3 ). Die vielen inmitten der 
Opfer dargebraebten Butterspenden miissen in erster Linie 
dem praktischen Zweck, das Feuer zur sehnellen Glut zu 
bringen, gedient liaben. Butter, ghrta (V, 5, 1 tivra ,wiirzig‘ 
genannt) und sarpis, ist dalier neben osadhi und samidh Agni’s 
beyorzugte Speise. Er heisst im RV. u. a. ghrtanirnij, ghrtagri, 
ghrtasnu, sarpirasuti 4 * 6 ). Der Loffel (sruc, daneben aucli darvi ) 
ist das Werkzeug 3 ) zum Opfern der Butter; udyatasruc oder 
ydtasruc ist der, der die Handlung vollzielit. Von den auf 
Agni’s Kult beziiglichen Termini des RV. verdient das in 
verschiedeuem Sinne gebrauebte und aucli im rgvedischen 
Somaritual oft verwendete Wort mrj Beachtung. Das 
„Reiben, Pflegen" Agni’s gescliielit entweder mittels ghrta 


l ) V, 8, 7: dhutayi ghftaih — mpainidha sdm idhire sd vavrdMnd 

6$adMbhih. Cf. VI, 1, 10: namobhib, samidha, havyaib, vedi, gtrbMb, 
ulcthaih; VII, 14, 1: samidhd, devahutibhih, hamrbhih ; 2: samidha, suptutt, 
ghrttna, havi$a u. s. w. 

3 ) III, 5, 8: jatd — 6?adhibhir vavafae; VII, 8, 2. Natiirlicb muss 
Holz und Beisig dtirr sein. Ill, 23, 1: jtiryatsu — vdne$u; X, 92, 1: 
goccin chu$7casu hdrim$u. JDieser Sinn kommt an mebreren Stellen aueb 
dem Beiwort von Agni’s Speise tr§d zu (cf. die Beispiele bei Olden- 
berg, SBE. XLVI, 345). 

s ) II, 35, 12 sind Mima (Spane) genannt. 

4 ) Von anderer Nabrung wird nur gelegentlicb gesproeben (Mac- 
donell 89, Z. 1 v. u.); meist in Verbindung mit andern Grottera. Pie 

rtvij beissen I, 60, 3 prdyasvat, die vig X, 1, 4 pitubhrt; allgemein wird 
I, 36, 7 gesagfc: hotrdbhir agniry mdnu$afi sdm indhate. 

6 ) V, 14, 3: sriic ghrtagcut; 28, 1: eti prdci vigvdvarci ndmobhir devdn 
iland havipa ghrtdci ; VI, 11, 5: ay and srug gfortdvati ; VIII, 23, 22: 
j ordti srug eti ndmasd havi$mati ; I, 84, 18 steben hctvi$a ghftena srued 
nebeneinander. Die Darvi kommt an zwei Stellen vor, V, 6, 9 in Ver- 
bindung mit sarpis und zwar im Dual (ubhe — sarp%$o ddrvi). 
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oder mit Liedern 1 ). Es scheint mir, dass es sich ferner 
in einzelnen Fallen ancli auf das alltagliclie praclusharana, 
das Reinigen des Feuers von der Asche u. s. w. beziehen 
konne, docli bedarf dies genauerer Untersucbung. 


D. Die drei Feuer im Ritual. 


Von dem einfachen Hansvater, der sein Feuer zur Zeit 
seiner Hoclizeit Oder bei einem anderen wichtigen Absclinitt 
seines Lebens entzundet, ist der Ahitagni unterschieden, der 
drei Feuer anlegt. Unter diesen Ahitagni’s ragen die nityadhrt 
hervor, die die Feuer lebenslanglich unterhalten miissen. 
Das ist nicht Sache eines jeden, sondern liegt nur Wurden- 
tragern ob : gelehrten Brabmanen, Dorfvorstehern, Mitgliedern 
der Kriegerkaste 2 * ). Manche sclieinen das Feuer des liaus- 
liclien Herdes nocli ausserdem zu pflegen 8 ), aber dies ist 
wohl nur Moglichkeit, keine Vorscbrift, und von den heut 
noch existierenden Agniliotrin’s Indiens wind nichts derart 
berichtet 4 * ). 


l ) I. Mit ghrta V, 1, 7: mtyarn mrjanti vajinain ghrtena\ 8: mclr- 
jdlyd mrjyate sve ddmunuh; VII, 3, 5: tarn id dosd tam u$asi — agnim 
dtyam nd marjayanta ndrafi; er wird wie an dieser Stelle so auch an 
andern gem mit einem Boss oder mit einem Jungen vergliolien (p, 86). 

II. girbhily. VIII, 103, 7: dgvayi nd girbht rathyam — mar- 
mrjyante. (Cf. Oldenberg, SBE. XLVI, p. 462. 3. Index s. v.) dhiyah 
in Bezug auf Indra I, 61, 2. 

a ) Qankh. Qr. S. II, 6, 5; ip. VI, 2, 12. A§v.gS. II, 1, 36. 

“) Oldenberg, Bel. d. V. 348. 

4 ) Crooke, The tribes and castes of the North-Western Provinces 

and Oudb, Calcutta 1896, vol. I, p. 30 ff. s. v. Agnihotrin. 



89 


Der Platz der Feuerstatten liegt mit regelmassiger Uber- 
einstimmung unsrer Sutren irn Osten, Westen resp. Siiden; 
das im Westen befindliche n hausvaterliclie“ Feuer hat, ob- 
wohl es an Wichtigkeit den beiden andern nicht voran- 
steht, doch ein Recht der Prioritat, weil aus ilnn die andern 
Feuer Oder wenigstens der Ahavaniya entn'ommen werden. 
Mittels eines Fenerbrandes von Agvatthaliolz , den man am 
Garhapatya entflammt und in ceremonioser Weise naeh der 
fur ihn bestimmten Statte tragt, wird der Ahavaniya ent- 
ziindet; in Bezug auf die andern Feuer, zu denen ausser 
dem Daksina noch der Sabhya und Avasathya gehoren 
konnen, schwanken unsere Quellen 1 ); bald werden sie aus 
dem Ahavaniya entnommen, bald aus gewohnlichem Feuer, 
bald neu gerieben. Nacli Agv. II, 2, 2 kann man den Feuer- 
brand zum siidlichen Feuer beim Agnihotra aus dem Hause 
eines Yaigya oder begiiterten Mannes u. s. w. holen , nacli 
Qanldi. werden Ahavaniya und Daksina aus dem Garhapatya 
entnommen und nur dieser aus den ReibliOlzern gewonnen 2 ). 
Es haben offenbar verschiedene Sitten geherrscht, und es 
ware vielleicht nicht ohne Interesse, dem Ursprung der Ver- 
schiedenheit weiter nachzugelien. 

Die Reihenfolge, in der die einzelnen Feuer zu ent- 
ziinden sind, seheint Gegenstand ritueller Erwagungen ge- 
wesen zu sein. TBr. I, 1, 4, 4—6 betont ausdrucklieh, dass 
erst der Garhapatya, dann Anvaharyapacana und Ahavaniya 
angelegt werden miisse, denn die Asura’s, die zuerst den 
Ahavaniya, dann Garhapatya und Anvaharyapacana anlegten, 
liatten ihr Gliick verloren und die Deva’s, die zuerst den 
Anvaharyapacana anlegten, keine Naclikommenschaft be- 
kommen. Mehr als derartige, soweit sich bis jetzt urteilen 
lasst, nur seholastische Streitfragen interessiert uns Zweck 
und Bedeutung der drei Feuer. Es ist langst bekannt, dass 


>) Kituallitt. S. 108. 

*) ggs. Vol. II, Comm. p. 86. 
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der Rgveda von einem dreifachen Ursprung des Feuers 
spricht; Macdonell hat mit Recht hervorgehoben, dass 
dieser schon dem RY. bekannte Ursprung mit den drei 
Formen des Feuers auf dem Opferplatz in innerem Zu- 
sammenhange stelien miisse 1 ). Wir diirfen erwarten, dass die 
Bedeutung der drei rituellen Feuer uns aucli liber das rgve- 
disclie Ratsel, die Bedeutung der drei Feuer und ihre viel- 
umstrittene ,Geburtsstatte ! im RV. aufklaren wird. Unsere 
spateren Texte zeigen, trotz mancher gelegentliclier Schwan- 
kungen, in Bezug auf die Erldarung der drei Feuer grosse Ein- 
miitigkeit, und ihre Aussagen werden durcli die rituelle Praxis 
durcbaus bestatigt. Kein Zweifel kann iiber die Symbolik des 
Ahavaniya bestehen, der mit der Himmelswelt in Zusammen- 
hang gebracht und als Yertreter der Sonne angesehen wird. 
Er nimmt die Opfergaben flir die Gotten in Empfang. Der 
Garhapatya dient praktischen Zwecken, mit Ausnalime weniger 
Falle 2 ) zum Backen und Kochen der Opferspeisen u. s. w. 
Wenn man die Spriiche vergleicht, die beim Naehlegen 
des Holzes von dem Opferer gesagt werden, so zeigt sich 
auch darin nocli deutlich seine Bestimmung als Feuer des 
Hauses: „moge liier sagt der Hausherr, „ mannigfache 
Nachkommenscbaft sich erfreuen, urn Agni, den Herren des 
Hauses, sich versammelnd — “ 3 ). Das dritte Feuer, der im 
Siiden belegene Daksipagni, ist das der Manen, die schon 
der RY. (X, 15, 6; 17, 9) in Beziehung zum Siiden setzt, 
und dient zu den flir sie gebracliten Spenden 4 ); ein Feuer- 
brand wird zur Abwehr der bosen Geister beim Pipda- 
pitryajna 5 ) dem Siidfeuer entnommen, kurz, alles was Manen 


l ) Mythological Studies, JBAS. 1893, p. 468 

tt ) mO. 41. 65 4 . 

8 ) Ap. IV, 1, 10. 

4 ) Rituallitt. 114. 118. 160. Cf. auch Oldenberg*, Bel. d. V. 350 if. 
TBr, III, 7, 4, 5. Ap. I, 8, 3 ; YIII, 13, 8. 9. 18; XIX, 3, 11. Bat. IY, 1, 2. 3. 8 ; 
Y, 8, 6. 16. 21. 22; XY, 10, 17; XIX, 3, 20. 23 u. s. w. 

B ) Ap. I, 8, 7, Bei der Leichenyerbreunung wird das Daksinafeuer 
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und bose Geister angeht, spielt in der Regel sicb an diesem 
Feuer oder in seiner Nahe ab 1 ). 

Dreifacli wie die Feuer ist die Welt, und jedes der 
drei Feuer wird einer der Welten zugewiesen, der Ahavaniya 
dem Himmel, der Garliapatya der Erde, der Daksinagni dem 
Luftraum : etad vcii devanam ayatancm yad ahavanujo , * ntaragm 
pagundm, garhapatyo manusyanam 2 ), anvdhdryapacanah pitrndm 
TS. I, 6, 7. Wie der Himmel als Sitz der Gotter, die Erde 
als Wolmung der Menscben, so gilt der Luftraum als Ort 
der Manen : Ait. Bi\ VII, 5, 3 : divam trtiyam devan yajno 
’ gat , antarilvsam trtiyam pitfn yajno J gat , prthivim trtiyam 
manusyan yajno ’gat. Der Daksinagni wird dalier oft in 
einer Reihe mit dem Luftraum 3 ) und weiter mit dem Be- 
herrseher des Luftraums Vayu genannt 4 ). Man konnte diese 


mit den Manen fast von alien Texten in Verbindung gebracbt (Caland, 
Die altind. Todten- und Bestattungsgebraucbe 59 230) ; wahrend sie bezttg- 
lich der Welten, denen die beiden andern Feuer zugehdren, starker 
schwanken; s. u. pag. 95. 

*) Beim Anlegen des Daksiija wird das Yajnayajnlyasaman gesungen, 
das dem Abendsavana angebc5rt und dort ganz besondere Ceremonien 
erfordert, Auffallig ist, dass der Anvaharya am Stidfeuer gekockt wird. 
Man moclite meinen, dass die das Mus empfangenden Brahmanen als 
Vertreter der Manen gedacht sind. Cf. Bituallitt. S. 93. 

2 ) Ait. Br. II, 34, 1: agnir deveddha iti gansaty, asau m agnir de- 
veddha , etam hi dev a indhata etam eva tad etasminl lolca ayatayati; 
2: agnir manmddha iti gaiisaty , again vd agnir manviddha , imavfi hi ma- 
nusyci indhate y gnim eva tad asminl lolca ayatayati ; 4: — asau mi hotd 
devavrtafy — ; 5: — again vd agnir hotd manuvrtali. — TS. VI, 1, 8, 5; 
4, 2, 5: asmai vai lolcaya garliapatya d dhiyate ’mu$ma ahavantyafi 
[V, 7, 4 d : brahmavddino vadanti yad esa gdrhapatyag ciyate Him Icvdsyd- 
havaniya ity asdv aditya iti bruydt / eiasmin hi sarvdbhyo devatabhyo 
juhvati] . — TS. II, 6 , 5,5: tasya leva suvargo lolca ity ahavaniya iti 
bruydt. — TBr. I, 1,4, 6; 5,2; 6,3,6: suvargo lolca dhavantyah; III, 
9, 23, 2 : asau vd adityo y gvali, sa dhavaniyam dgacchati /, 

3 ) Vereinzelt tritt daftir der Agnidbriya ein TS. V, 4, 6, 4. 

4 ) TBr. 1,1, 8,1: ime vd ete lolca agnayah / te yad avyavrtta 
adhiyeran gocayeyur yajamdnam / gharmali gira iti gdrhapatyam ada - 
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Verbindung als ausserliclie Folge der oft genannten Dreilieit 
Agni, Vayu, Surya 1 ) einer- und yon Prtliivi, Antariksa, 
Dyauk andrerseits ansehen und aucli liier wieder die Ein- 
wirkung der scholastisclien Deuteleien vermuten, welcke die 
Enden verschiedener Faden mit einander zu verkntipfen 
lieben. Die Verbindung des Manenfeuers mit dem Luftfaum 
und mit Vayu ist aber nacli meiner Uberzeugung kein reines 
Spiel der Yajuika’s, sondern eine Portsetzung eines den 
Brahmana’s nicht vertrauten, niclits desto weuiger uralten 
Gedankens yon der Beziehung der Toten zu dem Wind. Die 
Vorstellung ist zwar im Allgemeinen zuriickgetreten und 
durch die andere verdrangt woi’den, welclie der yedisclien 
Litteratur und aucli der spateren Zeit gelauiig ist, die Yer- 
bindung des Mon des mit der Totenwelt; der Mond ist das 
Auge der Manen, wie die Sonne das der Gotten ist 2 ), oder 
ihr Licht 3 ). Aber eine genauere Durcliforschung der sptiteren 
Litteratur wil'd yielleiclit nock manclien tjberrest jener 
anderen Auffassung entdecken. Manu III, 189 z. B,, wo die 


dhati I vdtah prana ity anvdhdryapacanam J arJcag caJcpur ity dhavanlycm 

— rathamtaram abhigdyati gdrhapatya udhiyamane j rdihamlaro vd ay am 
lohah ; 2: — vdmadevyam abhigciyata ( anvdlulryapacane ) uddhriyamaiie / 
antariksmii vai mmadeoyam — j brhad abhigciyata ahavaniya adhiyamane / 
barhato vcl asau lolcali , mid in dem vorbergelienden Anuvaka sagt das- 
selbe Brahmana (7, 1. 2); gharmali giras tad ayam agnili — vcitah pranas 
tad ayam agnili — arJcag cak$u$ tad asau surycts tad ayam agnili; der 
Comm, bemerkt dazu p. 48: ayam purovartl garhapatyo ’gnili (1) resp. 
yo 7 yam agnisalcho vdyuli so } gneli pranali, tat prdnarupam ayam cidhiya- 
memo ’nvciharyapacano } gnili (2) resp. asau divi drgyamftnah suryarupah 
sa surya ayam adhiyamana dhavaniyo ’gnili (3). Of. auch Ait, Br. V, 32, 1 
mid 34, 4; Sadvingabr. (citiert bei Ludwig’ V, 319), 

*) Cf. *z.*B. TS. Ill, 1, 6b ; 2, 4b ; IV, 4, 5c-e ; TBr. I, 3, 6,4; 
II, 1, 6, 1; 3, 3, 2; 3, 6, 1; III, 7, 7, 5; 8, 18, 1 ambhemsi — ayam lolco 

— agni / nabMnsi etc. / mahansi etc,; TAr, 1, 1, 2 (S. 5); TMBr. I, 2, 1; 
3, 2; XX, 15, 2. 3; Ait. Br. IV, 25, 10; V, 25, 22, 

s ) VMytk. I, 395 l. 

8 ) Qat, Br. II, 4, 2, 2. 



Manen den eingeladenenZweigeborenen nahen, M wiederWind“ 
ihnen folgen und wenn sie sitzen, sich zu ihnen setzen, diirfte 
durch sie beeinflusst sein 1 ). Sie scheint yor allem gerade 
in jenen Yerbindungen Vayu’s mit dem Manenfeuer nock 
fortzuleben. . 

Die Tradition der Qulvasutra’s regelt, wie bekannt, 
aucli die Form der Feuerberde. Wahrend der des Alia- 
yaniya yiereckig 2 ), der des Garhapatya kreisformig herzu- 
stellen ist, besteken beziiglicb des Siidfeuers in den mir 
zuganglichen Texten zwei verscliiedene Vorschriften. Es 
hat entweder die Form eines gurpa oder eines ardhaeandra, 
resp. dhanus. Aller dings steht die erste Angabe nicht in 
einem Sutra, sondern nur in dem modernen Qrautapadartha- 
niryacana; da dies aber „ in all the details “ Baudhayana 
folgt 3 ), diirfen wir annehmen, auch hier die Ansicht alter 
Qrotriya’s vorzniinden 4 ), das um so mehr, als die Qurpaform 
nicht die gewohnliche Form dieses Khara ist. Der Qurpa 
wind zum Worfeln gebraucht, und bei dieser schon bei ein- 
faclien Isti’s ausgefiihrten Handlung wird der Spruch , Vayur 
vo vivinalctu 1 gesagt 5 ), Mahldhara fugt erklarend die Worte 


1 ) Einige andere Beispiele bei Elmi, Yama 2 84. 

2 ) Das Viereck bedeutet, wie ein Commentar (Pandit, vol. X, p. 22) 
ausdrucklieh sagfc, den Hiramel, der Kreis die Erde. Obwohl die Sonne 
auch als catulisrakti angesehen wird (Weber, ISt. IX, 359), so wird dock 
auf Grand dieser vereinzelt auftreteuden Anschauung der Aliavaniya- 
herd nicht mit der Sonne selbst als identiscli anzusehen sein. Wir 
kbnnen auch hier nicht vollige Einheit der Anschauungen erwarten; z. B. 
gilt auch die Erde gelegentlieh als viereckig. Weber 1. c. Wallace, 
cosmology 112. 

3 ) Preface S. 1 Benares Samvat 1944. (Sep. aus dem Pandit.) 

4 ) Es werden in bestimmter Weise Kreise beschrieben; dann heisst 
es p. 5: mandalasya dalcpinato vidyamano blulgah purvakrtamaiyjalasya ca 
dak$ino Vhagali gurpdJcdrah sampadyate sa dak$inagncr ayatanaiu 
bhavati etc. In dem von Thibaut, Pandit X, lierausgegebenen Baudh. 
Qulva finde ich die Angabe nicht. 

5 ) Nen- und Vollmondsopfer, S. 30, 
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vayuli gtirpacalanotthah liinzu. Die Qurpaform soli also den 
Wind reprasentieren und diirfte die Meinung derer aus- 
driicken, die mit dem Manenfeuer den Gedanken an den 
Wind als Herrscher des Luftreichs und der Toten festge- 
halten liaben. Die wiederholten Bemerkungen der Brali- 
m ana’s, dass Vayu „Agni“ sei, worauf nachher noch Bezug 
zu nehmen sein wind, sind nicht oline weiteres abzuweisen. 
Die indischen Gelehrten haben, wie man aus dem Qat. Br. 
erseben kann, selbst dariiber gestritten, ob man den Wind 
als Feuer verehren diirfe Oder nicht und damit offenbar ver- 
schiedene Traditionen befolgt 1 ). 

Die andere Uberlieferung gibt dem Daksinafeuer die 
Form des Halbmondes 2 ). Sie bedarf keiner Erklarung. Die 
alte Yerbindung von Mond und Manen ist auch dem Veda 
wohlbekannt und der spateren Zeit iiberaus gelaufig. Nach 
Mahabh. XIII, 1082 (XIII, 16, 44. 45) ist die Sonne die Pforte 
zu dem Wege, der zu den Gottern fuhrt, der Mond zu dem, 
der zu den Manen fuhrt 3 ). Die Halbmondform des Daksin.a- 
feuerherdes wird aus diesem Gedanken entstanden sein 4 ). 

Was folgt hieraus? Unsere Texte weisen mit grosser 
Ubereinstimmung den Ahavanlya dem Himmel, den Garha- 
patya der Erde, das sixdliche Feuer den Manen zu. Wenn 


*) X, 4, 5, 1 (791, 15): athadega upanigadam / vayur agnir iti ha 
gdkayanina upasata, ctdityo ’gnir ity u hailca ahull j atha ha smaha grau- 
matyo vd halihgavo vd vayur evdgnifi. 

2 ) Kat. Qr. S. p. 356, Z. 17.18; NVO. S. 188; Parnlit, New Ser. IV, 
p.338 rathacakrcdcrtih yagcat, candrardha iva dak gin ah (Yajhapargva- 
parigista). 

3 ) Of. u. a. Monier-Williams, Brahmanism and Hinduism 343; 
Folklore Journal London II, 221; Crooke, popular rel. 2 1, 18. Ich seke, 
dass Orooke yon seinem Material aus zu derselben Deutung Yama’s, wie 
ieh, gekommen ist („hence the realm of Yama would naturally he fixed 
in the moon“). 

*) Anders nach dem Comm, zu Baudh. gulva Pandit X, p. 22: 
antarikgasamstavad dhanurcikrtih /■ 1st der Gedanke, dass das Autariksa 
die Gestalt eines Dhanuh kabe, aueh sonst noch bekannt? 
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vereinzelt aucli andere Meinungen auftauchen und u. a. „der 
Sohn“, der ja den Manenkult vollzieht, mit dem Anvaharya- 
pacana gleichgestellt wird 1 ), so bat das keine besondere Be- 
deutung. Wir dtirfen bei dem Charakter unsrer Quellen ge- 
legentliclie Deuteleien, bin undwieder aufflackernde Einfalle 2 ) 
nicht zu ernsthaft nehmen, wenn wir ilberhaupt einen Weg 
flnden wollen, und mtissen uns an die hauptsaclilichsten Zeug- 
nisse balten. Nirgends ergibt sich nun, soweit meine Kennt- 
nis reicht, eine engere Beziehung aucb nur eines der drei 
Feuer zum Blitz 8 ). Wenn die drei Feuer identisch sind mit 
der Feuerdreiheit des BV. und diese Dreiheit den dreifacben 
Ursprung des Feuers in Himmel, Wasser, Erde zum Ausdruck 
bringen soil, so kann vom Blitz als „Agni in den Wassern" 
in diesem Zusammenhang nicht gesprochen werden; er ist zum 
mindesten keine der drei kanonisch gewordenen F ormen der 
Feueranbetung, des Haus-, Sonnen- und Manenfeuers ; denn 
diese drei reprasentieren Agni Grhapati, Agni Surya und 
als Manenfeuer Agni Candramas Oder Vayu. 


Die drei Gharma’s Oder Mahiman’s. 

Wir sind jetzt im Stande eine Schwierigkeit zu be- 
seitigen, die sicb bei einer friiheren Gelegenheit (S. 34 *) aus 


') So Ait. Brahm. VIII, 24, 4: — purohita evohavaniyo lhamti, jays, 
gdrhapatyafy, putro ’nvaharyapacanafy., 

s ) Of. z. B. noch Aqv. Qr. II, 2, 13: pita va e$o 'gninam yad dal- 
{sinaJi putro gdrhapatyali pantra fiJiavaniyah, In den bei 0 aland (die 
altind, Todtengebr. 58 230 ) citierten Quellen ist garhapatya zum brah- 
maloka gestellt (Manava) oder dhavaniya zum deva-, garhapatya zum 
gandharvalola (Baudh.) etc. 

8 ) Eine Stelle ausgenommen Chand. IJp. 1Y, 12. 13, wo dpah, digafy, 
nalsatrcvni, candramas mit anvdhclryapacana ; prana , alcciga , dyaur, vidyut 
mit ahavamyd in einer Beihe steken. Wert wird hierauf Niemand legen; 
es wird sich spater ergebeiv dass Sonne und Blitz in nakem Zusammen- 
hange gedacht werden. 
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dein Widerspruclx zwischen einer Stelle des TMBr. und einer 
Erklarung des Comm, zur TS. ergab. Die der Usas fol- 
genden trayo gharmasah Oder mahimanali erklart der Comm, 
als Agni, Candra, Aditya, walirend das TMBr. XX, 15, 2. 3 
sagt, dass der Usas die drei Gharma’s „Agni, Vayu, Aditya“ 
folgen. Wir sehen jetzt, es liegeu hier nicht Willkiirlich- 
keiten, sondern zwei verschiedene Traditionen vor, dereu 
eine den Mond, dereu andere den Vayu als zweites Glied 
der Reihe ansieht, dieselben Traditionen, welclie den Dak- 
sinagni mit Candra oiler mit Vayu verbinden. 


E. Die drei Feuer im Rgveda. 


Wie im Ritual, so werden auch in den yedisclien Liedern 
nicht alle Feuer mit den Arani’s erzeugt, sondern an deni 
einmal entflammten werden andere entziinclet. I, 12, 6 agni- 
ncignih sdm idhyate 1 ). Man ffihrt ilm erst nach Osten, dann 


2 ) VII, 1,9: m ye te eigne bhejire dnikam 

mdrtft narah pUryasah purutrd / 

Dieser Stelle kdnnte man after auch eine andere Bezieftung geften. Es 
scfteint, als oft in der rgvedischen Zeit, aftweichend von dem rituellen 
Braueh der Sutra’s, neften dem gewoftnlichen Modus aucft eine Verteilting* 
des einmal entflammten Feuers von einem gemeinsamen Herde anf alle 
andern stattgefunden hatte. Darauf weist vorneftmlieli Y, 11, 4: ctgnwi 
ndro m bharante grhegrhe. Die Unterftaltung der drei Feuer wird 
wie in spftter so auch in alter Zeit keine seftr einfache und ftillige Sache 
gewesen sein, dafter glaufte ich, dass sie auch in vedischer Zeit nicht 
grhegrhe stattgefunden haften wird, Vielleicht ist hier die feierliche 
Uftertragung des Feuer s in die Wohnungen von einer y.otvi) haxia anzu- 
nehmen, fur deren Bestehen in der vedischen Zeit noch andere, spater zu 
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zuriick nacli Westen, wenn er aus dem Sclioosse dev Eltern 
befreit wird 1 ) , nacli Sayaiia eine Anspielung auf die Anlegung 
des Abavaniyafeuers und des Garbapatya. Von mehreren 
Feuern wird often gesprochen; samiddhesv agnisu sollen Indra- 
Agni berbeikommen I, 108, 4. Besonders die Dreizahl wird 
betont. „Setze dicli nieder, o Hotr. auf die drei Herde“, 

11, 36, 4 2 ). „An dem Dreisitz haben die Manner Agni ent- 
flammt“ 3 ). Er lieisst daker trisadhdstha Y, 4,8; VI, 8, 7 ; 

12, 2; tripasty d VIII, 39, 8. Die Dreiteilung des Feuers, 
die auf die Gotten selbst zuruckgefiihrt wird 4 ), ist also dem 
RV. wohl bekannt 5 ). Es licgt, wie scbon bemerkt wurde, 
kein Grund vor, diese yedisclie Dreibeit in Unsprung und 
Bedeutung von der des Rituals zu unterscheiden und fur die 
Anlegung jener andere Gesiebtspunkte geltend zu machen 
als die, welclie in den Qrautasutren bervortreten. Um so 
aufallender muss es erscbeinen, dass wir niclit aucli im RV. 
Namen fur die einzelnen Feuerherde flnden und allein den 
des Garhapatya erwabnt sehen sollen 0 ). Wir miissen uns 


erSrternde Momente sprechen. — An den Terminus vi - bhar schliesst sich 
Agni’s Beiname mbhrtra I, 95, 2; II, 10, 2 (cf. dazu III, 55, 4 vibhrtah 
purutrd, nicht identisch mit der Bezeichnung III, 54, 19 purudhd prasatalp. 

’) I, 31, 4 : gvdtrei.ia ydt pitror mucyase pari 

<t tvil puroarn anayann dparayi pimali / 

2 ) ugdn liotar ni sada yanisu trim. Of. I, 15, 4: ague derail ihd 
valid sddaya yonisu tri$u. 

") Y, 11, 2 : agmiji ndras trisadhasthc sdm idhire. Cf. Ill, 20, 2 : 
„ — drei sind deine Sitze (sadhastha), drei deine Zungen — , drei deine 
Kiirper — Ubrigens wird, wie bekannt, Agni als Gott after von dem 
Element, dem Eeuer (Sg. u. Plur.j unterschieden. Of. I, 26, 10; III, 24, 4; 
V, 6, 6; VI, 10, 2; 11, 6; VII, 1, 4; VUr, 18, 9; 19, 33. 

4 ) X, 88, 10: stoniena hi divi devdso agnim djijanan — / tarn it 
aJcrnvan tredfui bliuve — . Sie fiihrt X, 105,9 den Namen tretini 
(L. cf. Say.). 

5 ) Cf. auch RV. Ill, 2, 9: tisro yalwdsya samidhali — / tdsc'm kkCvm 
ddadhur martye bhujam u lokam u dve up a jamhn iyatuh // = Agni 
der Erde, des Luftraums und des Himmels? 

“) Ludwig, RV. 111,355. Oldenberg, SBE. XXX, X i . 

Hillo brandt, Vedische MytUologie. II. 7 
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nur vor Augen lialten, dass die Namen nicht notwendiger- 
weise liier und dort dieselben sind und zwischen dem RV. und 
dem spateren Ritual ofter ein Wand el in der Terminologie 
stattgefunden bat 1 ), der niclit nur auf einem Unterschied der 
Zeit, sondern aucli der Tradition selbst berahen diirfte. 


a) Das Daksinafeuer irn RV. 

1. Nara§ansa. 

Der RY. gilt in erster Linie dem Dienst der Gotter. 
Wenn, abgesehen von der kleinen Totenliedersammlung im 
X. Buch, von den Manen nur wenig gesprocben wird, so mag 
der dem Devayana — icb fasse, wie icli schon sagte, das 
Wort liier in temporalem Sinn, nicht in dem seiner gewohn- 
liclien Bedeutung — gewidmete Zweck unsrer Sammlung die 
Veranlassung dazu gewesen sein. Wenn ich einen alten 
Namen des Manenfeuers in Nara§aiisa sehe 2 ) und zugleieli 
die Bezeichnung eines Gottes, der zum Manenfeuer in dem- 
selben Verhaltnis steht wie Surya zum Ahavaniya, so ist 
zwar niclit der RV., sondern die spatere, aber sichere Tra- 
dition der Ausgangspunkt meiner Meinung. 

Das Somaopfer hat fiinf „naragansa’s“, zwei friih. zwei 
mittags, einen abends. N. heissen gewisse Somabecher, 
welclie vorher von den Priestern genossen, dann wieder auf- 
gefiillt und hinten unter den siidliclien Havirdhanawagen 
gestellt werden ®). „Weil sie Naragansa zur Gottheit haben, 


‘) Rituallitt. S. 11, § 3. 

s ) Der Gedanke , dass N. eins der Opferfener sei, ist sclion von 
Ludwig 1. c. ausgesprochen , der in N. einen Namen des Ahavaniya 
vermutet. 

s ) Ait. Br. II, 24, 3 ; Kat. IX, 12, 7. 8 ; Ap. XII, 25, 25—27. Das Apyii- 
yana von Seiten der Camasin’s geschieht mittels Soma, nach Baudh. mit 
Vasativariwassern, nach andera dureh hlosses Beriihren. Ap. Comm, zu 24. 
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werden sie Nara§ansa’s gen arm t“ (Comm, zu. Ap. XII, 25, 25). 
Nocli deutlicher Qat. Br. 111,6,2,25: yad dhavirdhanayor 
naragansah sldanti tat pitrsu juhoti tasmdt pitarali santi /. 
In dem Spruche, der das Bhaksana begleitet, lautet das 
Stichwort, das an Stelle andrer (wie indrapUasya bei den 
Indragraha’s) eintritt oder, nacli einer laxeren Auffassung, 
nur eintreten kann, nardgansapitasya 1 ). Nocli klarer als 
hier zeigt sicli der enge Zusammenhang zwisehen G-ott 
Naragansa und den Manen in dem bei Qaiikh. dieselbe Cere- 
monie begleitenden Spruch 2 ) : devo ’si naraganso yat te medhah 
svar jyotis tasya ta uniaih pitfbhir bhaksitasyopahutasyopahuto 
bhaksaydmi; fur uniaih tritt mittags urvaih, abends kavyaih 
ein 3 ). Wenn mittags die Naragaiisa’s hingesetzt sind, werden 
die Daksina’s an die Priester ausgeteilt 4 ), und abends steht 
mit diesen Somabeclieru ein Manenopfer in unmittelbarer 
Verbindung. Wenn die N. auf ihren Platz gestellt sind, 
legt jeder Priester dicht hinter seine Kufe ftir seine Yor- 


3 ) Ait* Br. VII , 34 : nardgansapltasya dem soma te matividali — 
bhaksaydmi, TS. Comm. Ill, p. 110, Z.4ff. bemerkt: nardgansapltasya 
pitrpUasyeti padadvayam n aragaiisa camasabhak?an a eva prayoktavyam / 
nanyatrety elcah paksaJb j sarvatra pathitavyam ity aparaJi paksali / narailv 
gasyanta iti narcigafisaji pitrvigesftfy. Cf. Ap. XII, 24, 7 if . VS. VIII, 58; 
XIX, 61. Qat. Br. XII, 6, 1, 33. Lat II, 5, 13 f. Weber, ISt. IX, 225. 

2 ) VII, 5, 22, 
a ) Bituallitt. 130. 

4 ) Ich babe S. 91 3 daranf aufmerksam gemacht, dass die Verwendung 
des Stidfeuers zum Kocben des Anvaharya diese Spende in Beziehung zu 
den Manen zu setzen scheint und die Priester als Vertreter der Manen 
ersckeinen lasst. Sebr merkwtirdig ist ferner die beim Somaopfer yon Ap. 
(u. a.) gegebene Vorscbrift, dass „der Opferer seine gauze Habe nacli Ab- 
findung seines altesten Sohnes als Daksina geben kann“ XIII, 5, 2. Es kann 
also mit dem Somaopfer der Ubergang in einen andern A(}rama verbunden 
werden. (Man vgl. auch. RV. I, 70, 10: pitiir net jivrer m vedo bharanta.) 
Auch die Verwendung eines sebwarzen Belles (bei Ap. Bituallitt. 132. 155), 
mit dem die zur Daksina bestimmten Binder in vier Teile auseinander 
gesebeuebt werden, — sebwarz ist ja stets die Farbe ftir Manen — ver- 
dient Beachtung. 


7 * 



faliren je drei Stiickchen von dem iibrigen PurodaQ und 
fliistert : „ dies fur dicli, Vatercken NN., und jene, die dir 
folgen “ , hierauf die Namaskaraspriiche „Verehrung eurem 
Safte, o Manen“ u. s. w. *). In gleich enger Verbindung 
zeigt sich Naragansa mit den Manen in einem nach der An- 
gabe unsrer Texte 2 ) beim Manenopfer gebraucliten BV.-Verse, 
X, 57, 3: memo nv a Jimamahe 
naragansena somena / 
pitrndm ca mdnmabhih // 

und zwar tritt nach Gahkli, der Priester gerade mit Vers 
3 — 5 dieses Liedes liinter den Daksina-agni. Bei der 
Schwicrigkeit, aus den sonstigen Angaben des B.V. iiber das 
Wesen Naragansa’s sichere Auskunft zu erhalten, sind die 
Worte dieses mit der rituellen Praxis in Uber einstimmung 
stehenden Verses von ausschlaggebender Bedeutung. 

Unser Wort ist, wie bekannt, auch eine Bezeichnung 
gewisser Texte. In grosserem Umfange kommen sie beim 
Menschenopfer zur Verwendung und wechseln dort mit den 
Pariplava genannten Akhyana’s, die die Vorbilder des opfern- 
den Konigs in G-eschichte und Sage riihmen 3 ), ab. (Qaiikh. 
XVI, 10, 13.) Sie besteken in dem Preis der Daksina’s 
freigebiger Fiirsten und Vorfahren und in der damit ver- 
bundenen Hersagung verschiedener Hymnen, wie z. B. der 
Qunal.igepalieder I, 24. 25 oder des Manenliedes X, 62. Sie 
gelten also im Wesentlichen der Verherrlickung von ver- 


J ) Rituallitt. 133. 115. Vgl. ip. XIII, 12, 9 ff. Qaikh. VIII, 2, 14 
und Comm. vol. II, p. 355. Vgl. auch den beim Manenopfer der Sautra- 
manl angewendeten Vers VS. XIX, 61: agni$vatt&n rtumato havcimdhe 
narUgaiise somapithmii ya rlQult. MS. IV, 10, 6 (157, 8). 

*) QQS. HI, 17, 3. A§v. II, 7, 8. 

3 ) Man vgl. hierzu als Analogie dieWajdeloten, Sigonoten, Lignstonen. 
So „liieasen in Polen die Kaplane, denen es oblag, die Geschichte der 
Vorfahren bei alien Pesten, namentlich zur Zeit der Herbstfeier des 
Bockes, dem Volke vorznerzilhlen, oder vielmehr vorzusingen". Dr. Weiss, 
Konrad Wallenrod, Norden 1888, 2. Aufl., S. 96. 
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storbenen Fiirsten uder liervorragenden Toten, d. h. dem 
Manenkult 1 ). Ausser diesen Akliyana’s wird der Name ein- 
zelnen Versen beigelegt. TAr. II, 9 2 stelien ,,NaragansiV 
ueben Itiliasa’s, Parana’s, Kalpa’s, Gatlia’s (d. li. Yamagatlia’s 
naeli dem Comm.) 2 ). Sie erfreuen sich niclit besonderen 
Eufes. Am scliarfsten tadelt sie ein Ausspruclx der Maitr. 
Samli. 1,11,5 (167,8): yo gathanuraganslbhyam sanoti na 
tasya pratigrhyam anrtena hi sa tat sanoti 3 ). Aber niclit weil 
sie „voll von Lugen“ 4 ) waren, sondern weil sie dem Man en- 
kult angeliorten, sind sie als anrta bezeielmet worden. Sie 
sind das Minderwertige gegeniiber dem Preis der Gutter, 
wie Sura, die ebenfalls „Unwalirlieit, Sclilechtigkcit, Piaster- 
nis a lieisst (I, 248), im Verhaltnis zum Soma. 

Was der 3JV, an Angaben liber Naragansa eutMlt, ist 
tiberaus gering. Die den Namen des Gottes nennenden 
Verse sind, abgesehen von dem oben angeftllirten X, 57, 3, 
farblos Oder schwierig, mid am wenigsten ist III, 29, ll 5 ) 


*) Qankh. XVI, 11,32 (14, 11): punt$o mi naragamah. Comm. : 
purusarupab pumcln narariipena pragasyata iti ndrdgahsali / narair vti 
paramdtmadargibhih graddadhdnair darg anasaiypann ciih pragasyate — /. 
Ait. Br. vol. I, p. 7: manupyavrUtintapratipadiM rco ndr agamy all ; TBr. 
II, 7, 5, 2: manusyd vai naragansah. Zu VS. VIII, 58: pitaro ndrdgamah 
sannalb (somali) "bemerkt der Comm.: — nard asminn dsindh gansantiti 
(Yaska VIII, 6) naraganso yajnas tatra Intel yogyd vd ndrdgansd nclrd- 
gansagunavigi^fdh pitarali. Qat. Br. XII, 6, 1, 33: — pitrbhyo ndvtigaiise- 
bhyali svdheti juhuydt j pitaro hi sa tarki ndrdgaiisd bhamnti. TMBr. 
XIII, 7, 14. Siehe anch nachste Amn. 

*) Cf. AV. XV, 0, 4; QBr. XI, 5, 6, 8; TBr. II, p. 762: soayam apt 
manupyarupo devavigeso nardgahsali j tatsambandhinl yerne pancdgatam 
ity adiJccl ndrdgansl — . Cf. Weber, ISt. X, 53; Hang, Aitareya 
Br. II, 430. 

3 ) Cf. auch TBr. I, 3, 2, 6 : devil vai bralmariag cdnnasya ca gamalam , 
apdghnan / yad brahmanah gamalam clslt sd gdtliii ndrdgahsy abhavat, 
yad annasya sd surd / mid ZDMG. XV, 136. 137; ISt. 1. c. 

4 ) Piscliel, Die Hofdichter des Laksmapasena, S, 4. 

5 ) tdnimdpcid ueyate garbho ctsuro 
naraganso bhavati yad vijdyate / — 
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geeignet, zur Eiusicht zu verbelfen. Die meisten sind Be- 
standteile der Aprilieder, alter Gotteranrufungen, die eine 
selir alte Spaltung in der rituellen Tradition verraten 1 ), uud 
insofern von Interesse, aber fiir die Erkliirung unseres Gottcs 
naliezu belanglos 2 ). Ein Umstand verdient aber Beacbtung. 
In jedem der Brhaspatilieder I, 18 und X, 182 stebt ein an 
Nara^ansa gericliteter Vers 3 ), so dass man glauben konnte, 
dass N. und Brhaspati bier Synonyma sind. Ich babe frtther 
die Ansicbt ausgesprochen 4 ), dass Byhaspati’s Personifikation 
von dem Monde ausgegangen ist und sicli von dieser Schutz- 
gottbeit des Brahmanentums zum Herrn iiber alle bralima- 
niscbe Weisheit entwickelt bat, wie Iudra von der Sonne 
aus zum Vorbild aller Konige wurde. Wie Soma ist aucli 
Brhaspati nalie den Manen zugesellt 5 ), die „ durcb seine 
Maya reich an Maya gescbatfen haben “. Gegen meine 
Ansicht ist ausgefubrt worden, dass Brhaspati vielmehr eine 
Form Agni’s zu sein scbeine. Dies stebt mit ihr keines- 


J ) NVO. 97; Schwab, Tieropfer 90 i, wo sich weitere Litt. fludet; 
.Borgaigne, JAs. 1888, p. 18; Web er, IStud. X, 89 u. s. — Yon diesen 
bei dem Tieropfer als Prayaja’s dienenden Liedern euthalteu II, 3; V, 5; 
VII, 2; X, 70 Anrufungen Narajansa’s, 1, 188; III, 4; IX, 5; X, 110 da- 
gegen Taniinapats, and uur einige Familieu, Medatithi Kanva (Ahgiras) 
and DIrghatamas Aueathya haben sich in I, 13 reap. I, 142 fiir die Au- 
rufung beider Gutter entscliieden (of. Bergaigne). Das Tanunapatlied 
Jamadagni’s (X, 110) scheint scbliessJieli alle andern verdrsingt zu haben, 
und uur die Vasistha’s blieben lange ihrem Naragansaverse treu (Schwab 91). 
Es muss bemerkt werden. dass bei den Prayaja’s eine Verbindung Nara- 
gansa’s mit den Manen — im Gegensatz zum Somaopfer — nicht inehr 
bemerkbar ist. 

5 ) Unwesentlich sind auch die Verse 1, 106, 4; X, 64, 3. Naragdhsa 
ist in beiden Fallen nielit, wie geglaubt worden ist, Beiname Pusaus, 
sondern durchaus selbstandiges Nom. propr. inmitten einer Aufzahlung von 
Giitternamen. Ob in X, 92, 11 (ndragufisag edturahcjo yamo ’ditih) caturangci 
Beiwort von ilirn oder Yama ist, ist nieht deutlieh. 

8 ) Vers 9 resp. 2. Bergaigne I, 305. 308. 

4 ) VMyth. I, 404 ff. JBAsS. 1897, 923 If. 

6 ) IX, 83, 3; VMyth. I, 397. 416. 
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wegs im Wider sprucli, denn danacli ist der Mond auch eine 
Form Agni’s 1 ). Man darf sich niclit daruber tausclien, dass 
in Versen wie V, 43. 12 2 ), die von der Einsetzung eines 
Feuers sprecheu, unter Brliaspati ein Feuer des Opferplatzes 
verstanden wird 3 ). Der Gott der Manen im Veda ist in 
erster Linie der Mond, gegen den Vayu in dieser Beziehung 
ganz zuriicktritt, und so diirfte der Mondgott Brliaspati 
V, 43, 12 der smovv/.ios des Manenfeuers sein. Das Manen- 
feuer oder seine Nahe ist der gegebene Mittelpunkt alles 
beschworenden Zaubers und der Mond sein natiirliclier Pro- 
tektor 4 ). So wird es erklarlicli, dass Brliaspati zu den 
Angiras, den mit Zauber und Bescliworung eng verbundenen, 
in nahe Beziehung tritt B ). Es ist niclit verwunderlich, wenn 
I, 18; X, 182, wovon icli ausging, wirklich Brliaspati und 
Naragansa als Synonyma auzusehcn sind. 

Eine in Bralimanatexten vorkommende Charakteristik 


J ) 1,331. Besonders v. 1,95,1. (1, 164, 38 wird you Piseliol, VStud, 
II, 221 jetzt ebenso erklart, indem er von Sonne und Mond, wie ich L c., 
als zwei Formen Agni’s spricht). Cf. Hardy, ved.-brahm, Per. 66. 

2 ) d vedhdsam nilapr§lham brhantam 
brhaspdtivi sadane sadayadhvam / 
sadddyonim ddma d didivdhsayi 
Mranyavarnam aru$dm sapema // 

3 ) Audi VII, 97, 6: sciJiag cid ydsya ntlavat mdhdstham kann sich 
auf einen Feuerherd bezielien. 

4 ) Cf. iiber die allgemeine Anschauung Br inton, rel. of prim, peoples 
1897, p. 139: „It is at first sight strange that in many mythologies the 
moon plays a more important role then the sun. But if we refieet that 
the night is the time when spirits walk abroad; when sounds strike the 
ear with mysterious notes; when nocturnal birds and beasts stir the senses 
with strange cries; when, on the other hand, the cooling zephyrs and soft 
moonlight bring sweet ease, and the gentle dews refresh the parched 
leaves; then we can understand why, both in modern folklore. . . and in 
primitive myths the moon and the stars are often far more conspicuous 
then the fiaming sun“. 

5 ) I, 425 2. 
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Naragansa’s darf liicht iibergaugen werden 1 ); danach fiihrt 
er die Beiworte trigirsan sadalcsu. Naragansa liat diese 
Epitheta gemein mit Vigvarupa, dem Solme Tvasty’s , und 
Vigvarupa ist, wie icli I, 531 gezeigt habe, identisch mit 
Tvasfcr’s yon mix' als Mond gedeutetem Sohnc Agni. Vigva- 
rupa, im BY. selten erwahnt, ist aus Griindeu, deren Kenntnis 
siclx uns entzielit, uiclit zum Gott des Manenfeuers geworden ; 
aber er ist dennoch gleichen Ursprungs wie Brhaspati und 
wie Naragansa. Vielleickt scbimmert nocli der Gedanke 
einer Wesensgleichbeit zwiscben beiden durch, wenn Nara- 
gaiisa als ,devatama c den Gottern das Opfer bereitet und ilmen 
voranschreitet (X, 70, 2) 2 ) ; er ist damit als Puroliita der 
Gotten cbarakterisiert, und das war einst auch Yigvarupa, 
den Indra getotet hat (I, 532). Eine Erinnerung an dieseu 
Narnen erweckt die Angabe unseres Verses, dass N. „vigvd- 
riipcbhih dgvaih“ fahre, aber unsere Quellen sind zu liicken- 
haft, urn die weitere Yergleichung zu gestatten 8 ). 

Icli fasse meine Meinung zusammen. Wir liaben im 
Bitual drei Feuer, von denen eins den Manen zugewiesen 
ist. Zu diesem Manenfeuer stelit Agni Naragansa resp. das 
Adj. naragansa, nocli mehrfacli in Beziebuug, und selbst in 
einern Bgvedaverse, mit dem der Priester das Daksiiiafeuer 


’) MS. IV, 13, 8 (210, 13). TBr, III, 6, 13. 
s ) & devimam agrayaoeha yatu 

ndraganso viQvdrupebhib dgvaili / 
rtdsya pathd ndmasa miyedhccli 
devcbhyo devdtamah susudat jf 

3 ) Es wire! bei clieser Erklarung auf fallen, (lass an unsrer Stelle, 
wie auch 11,3,2 Naragansa mit den Gottern verbunden wird. Aber 
Soma ist Brahman der Gbtter nnd andrerseits dock auch pitrmat (I, 394). 
So bekomnit auch Agni Yaigvanara, den icli mit dem Ahavanlya iden- 
tifiziere, von der nachherigen Dreiteilnng YI, 8, 7 die Benennung tri$a- 
dhastha mid IY, 50, 1 Brhaspati. Es mag daliingestellt bleiben, ob nicht 
einst die Dreiteilnng des Feuers in einzelnen Familien vom Ahavaniya-, 
in andern vom Daksipafeuer ausgegangen ist. 
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verelirfc, wil'd von nardgansa soma und pitfnam manma in 
engem Zusammenliaug gesproclien. Ich ziehe daraus den 
Schluss, dass Navfujausa ein Name des Manenfeuers und 
zugleieh des dadurch reprasentierten Todesgottes ge- 
wesen ist. Der Grundgedanke des Mondes, auf den zwar 
noeli Spuren zuriickfuhren, zeigt sicli hier uirgeuds melir 
lebendig. 

Yon der etymologisclien Deutung des Namens babe ich 
abgeselien. Mac don ell (100) erklart ihn als , Praise of men 4 
in the sense of , lie who is the object of men’s praise 41 ). 
Er miisste danacli eine Personifikation etwa wie der av. 
mathra sein. Audi bier bestatigt sich die Erfahrung, dass 
die Etymologie uns dem Verstandnis mythologischer Wesen 
im Allgemeinen nicht naher bringt. Man ist bislier davon 
ausgegangen, dass gdnsa nom. act. ist und darauf weist auch 
der Accent. Aber es gibt Ausnahmen you der Regel; es 
kbimte dennoch nom. ag. sein; denn Jutisa , yava, usa be- 
tonen, obwolil sie nom. ag. sind 2 ), die Stammsilbe und leliren, 
dass neben dem nom. act. gdnsa ein nom. ag. *g,dnsa fur gansd 
nicht unmbglieh ware. Das nom. act. gdnsa heisst ,Lob, 
Preis 4 , aber auch, wie aghdgansa, nrgansa zeigen, das Gegen- 
teil davon, ,Flucli, Anwunschung 4;i ). Das Wort wil'd also 


’) Dafiir spraclie N.’s Epitheton nrgastd (s. u. S. 106). Etwas anders 
Bergaigne I, 308: . . . le mot n., en taut qn’il estle nom d’un personnage 
divin, parait avoir, a la maniere d’un compos® possessif, le meme sens 
que le derive narfiQansa . . . et designer Agni, non pas simplemeut connne 
lo (lieu lone par les liommes, mais coiume le dieu de la priere huinaine, 
e’est-a-dire comme un autre Bralnnaijaspati. — Fay, AJl’li. XVII, 11 
erklart naragansa als , lightning and thunder 1 or, more simply, , leaping and 
roaring 4 . 

2 ) Lindner, Altind. Noniinalbild. 18.34. Whitney 2 §1148, 14. 

8 ) Bergaigne I, 305: le mot cans a . . designs tout particulieremeut 
les formules auxquelles est attribnee une efficacite en quelque sorte 
magiqne, aussi hien celles qui sont /lroites 1 . ., que celle des demons on 
des sorciers, ou plus gfineralement de 1’ennemi. 
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urspriinglicli eine allgemeine Bedeutung, wie aueh av. sanh 
und lat. censeo, censor andeuten, gehabt haben, etwa ,Meinung, 
Urteil, Schatzung*. Wenn man ein nom. ag. daneben an- 
setzen darf, so wiirde dies etwa , Ricliter, censor' sein (cf. 
lat. dicere in vindex , judex) und naragansa ein bominum 
judex oder censor. Denn ein ,Lobpreis der Menscben* ist 
fur einen Todes- oder Manengott, selbst wenn wir an Toten- 
feste denken, bei denen die Yater gepriesen worden 1 ), eine 
unverstandlicbe Bezeichnung 2 ). N. wiirde mithin etwa seinen 
Namen so tragen, wie Yama in spaterer Zeit ein prajd- 
satnyctmana, pitfnam adhipa , ganrdntalcciro nfndm heisst. 
MS. IV, 13, 2 (200, 4) wird N. nieht nur nrgasta, sondern 
aucb nfnspranetra genannt®). 

Naragansa ist ein (xott sclion der indo-iranisclien Zeit; 
seine Namens- und Wesensgleicliheit mit dem Nairyosaiiba 
des Avesta hat schon Windischmann erkanut. Die Angaben 
der Texte sind sehr sparlich, und nur wenige Linien sind 
vorbanden, aus denen ein Gesamtbild des iraniscben G-ottes 
nicht mebr zu gewinnen ist; aber einiges stimmt docli zu 
dem bisberigen Ergebnis, so seine Stellung inmitten der 


’) X, 78, 3 ist pitfndm gahsnli gen. sulij. 

a ) BY. IX, 86, 42 : dvd jana yatdyann antdr iyate narci ca gahsam 
daivyam ca dhartari (Say.: narailt gahsaniyam, mdnuswm tty arthali / 
daivyatti ca did bhcivam uVhayavidhayi dhanam dhartari dharaTce yajaindne 
preray an] steht n. im Gegensatz zu daivycmi (gahsam, cf. X, 81, 1). Narah 
und devah Mlden hier die dvd jana (cf. X, 57, 5 : punar nab pitaro mdno 
dddatu daivyo jdnah). Mir selieint, dass N. in unsrem Yers den Herru 
der Toten (darnit das Totenreich) 'bezeicbnet. „Herr“ o. a. kdnnte gdhsa 
auch X, 31, 1 sein: d no devdnam upa vetu gdiiso vigvcbhis turair dvase 
ydjatraJi (cf. X, 32, 6: devdmtm vratapdh); I, 185, 9: ubhd gdhsa narya 
mam avitfam (Himmel und Erde als Gebieter der Menschen). In uru 
gambhiragahsa fassen PW. p\v. Grassmanu gdhsa schon in dem Sinne von 
,gebietend‘. 

s ) Wenn Yama auch eine Bezeichnung Agni’s ware (Ehni, Yama 
2 122 ff.), so wiirde es sich dort um seine Identifikation mit dem Manen- 
feuer handeln, trotz Qat. Br. II, 3, 2, 2. 
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anderen Namen des Feuers Ys. 17,11 (Sir. 2, 9) 1 ), noch 
melir seine im Avesta liervortretende Bezieliung zu den 
Geistern der Abgescliiedenen. Diese zeigt sicli vornelimlich 
Vend. 19, 84, wo die rechtscliaffenen Manner im Hause 
Ahuramazda’s sicli versammeln uud N. wie ein Begleiter 
von ilinen erseheint 2 ) ; sie tritt leise in der Palilaviiitteratur 
hervor, weun n l’Ized Neryosang est le messager des Dieux, 
c.-a-d. qu’il est envoye pour tout message destine aux Kais 
et aux lieros . . , pour donner les secours destines au monde“ 3 ). 


2. Kavyavaliaua. 

Angesiclits der, wie ich lioffe, erwiesenen Tatsache, dass 
Nara^ansa in vedischer Zeit das Manenfeuer reprasentiert, 
wird ein Zeugnis iiber die Einsetzung des Manenfeuers aus 
dem RV. selbst niebt unwillkommen sein. 

Dem Agni havyavahana, der den Gbttern Speise bringt, 
stelit Agni Icavyavahana gegenuber 4 ). Er tritt bei dem 
grossen Manenopfer des letzten der Catunnasya’s an Stelle 
von Agni Svistakrt 5 ) und wird am Naclnnittag des Neu- 


J ) Die Stelle ist nicht gauz deutlicli: khpathrem nafedhrem nairyB- 
saiihem yajatem yazamaida. Dancben N. 5,6 (Sir. 1,9): khsathro- 
nafedhro nairyosanhahe yajatahc Wi$naothra — Darmesteter (I, 151 
and 2) iibcrsetzt naeli Ner. : ,,‘qni reside dans le nombril des rois', c’est-a- 
dire, qui se trausmet de roi en roi par I'hereditS (N.) E uud halt Hi.?, naf. 
fiir Adjektira ‘royal, qui est dans le nombril 1 . Weitere Beiworte sind 
Jiuraodha (Y. 57, 3); vyidchana (V. 22, 7); axtil (19, 34). 

2 ) narO asacand hdmbavainti nairyosanJm hambaoaiti — . 

3 ) Darmesteter, l’Avesta II, 319. 

4 ) Qat. Br. II, 6, 1, 30: havyavclhano vai decannm kaeyumihanah 
■pitfndm; BV. X, 16, 11; TS. II, 6,12 yad ague havyavahana pitfn 
yaksy ftdordhah ! pm ca haoydni oaksyasi devebhyag ca pitrVhya tl //. 
Siehe folg. Anm. Tiber die decalt. pitarali cf. C aland, Altind. Akuencult, 
p. 183. 264. 

R ) QQS. Ill, 16, 3. 10. Das Feuer wird dabei kaoyavdhana angeredet. 
TBr. I, 6, 9, 6: agnim kavyacdhanam yajati ya eoa pitrpam agnili tarn 
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mondopfers lieben Soma pitrmat, Yam a angirasvat, pitrmat 
augerufen 1 ). Der Name wird von Eggeling mit „ tlie 
bearer of wliat is meet for the wise“ (XII, 430) iikersetzt und 
vom PW., das das Wort aknlick auffasst, als eine Nacli- 
bildung zu havyavahana angesehen. Beides ist nickt riclitig. 

RV. X, 16, 11 stelit fi'ir havyavahana , hravyavahana 
das Sayan a willktirlich als havyasya haviso vodka deutet. 
hravya wird hier als alt (lurch hravyad in v. 9. 10 in dem- 
selben Liede bewiesen. Ich denke, dass wir in havyavahana 
eine vielleicht durcli wirkliclien Lantwandel befiirderte, viel- 
leicht aueli durcli eupliemistische Griinde bewirkte Umdeutuug 
des alteren Wortes vor uns liaben 3 ). Es stelien deutlich 
hravyad und itaro jatavedas, wie im Ritual havyavahana und 
havyavahana, einander gegeniiber. 

v. 9 : hravyddam agnim pro, hinomi duram 
yamdrajno gacchatu ripravahdh / 
ihawdydm itaro jataveda 
devchhyo havyam vahatu prajdnan // 8 ). 

Von dem „fleisckfressenden“ Peuer, das in die Feme zu 
denen gesehickt wird, „ deren Kiinig Yama ist“, wird das 
fur die Gutter bestimmte „andere“ Feuer liier unterscliieden. 
Warum keisst jenes „fleischfressend u ? Weil es vom Leicken- 
brande stammt, der mit den Feuern zu entziindon ist, die 
vom Toten unterhalten wurden 4 ). Nach unseren Ritualen 
ist zwar das im Hause unterkaltene Aupasanafeuer ganz 


eoa tad yajati. TS. treimt au einer Stelle davon das Damonenfeuer ah: 
II, 5, 8, 6 trayo va agnayo havyavdhano devUndm, JcavyaodhanuJ.i piirnam, 
saharakfid asurandm. 

’) ggs. IV, 4, 1 u. s. 

*) Anders Baunack, KZ. XXXV, 512. 

*0 C£ aueh TS. 1, 1, 7 ,J : apagne ’gnim amcidam jahi, nis hravyadam 
sedha, a devayajayi vaha j. 

*) C al an d, Bestattungsgebrauche, 19.58. VS. 1, 17 Comm.: Tcravyat 
(avadahe Icravyum mansam attiti kravydt citagnih. 
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oder zum Teil zu beseitigen ’). Aber das von diesem Liede 
vorausgesetzte Ritual deckt sich, wie v. 10. 12 zeigen, niclit 
mit der Praxis unsrer Sutratexte; denn es wird von dem 
hravyad gesprochen, der ins Haus gekommen ist und nun 
als Feuer fur die Manen eingesetzt wird. v. 12 kann sich 
auf gar nichts anderes als auf die Einsetzung eines Feuers 
und zwar des Manenfeuers beziehen: 

12: ugdntas tva ni dhimahi ugdntali sdm idMmahi / 
ugann ugatd & vaha pitfn havise attave // 
„Verlangend mdchten wir dieh einsetzen, verlangend dicli 
entziinden; verlangend fiihre her die verlangenden Manen, 
das Havis zu essen“. Wo der Brand dazu hergenommen 
wird, lehrt Yers 10: 

yd agnih kravydt pravivega vo grhdm 
imam pdgyann itaram jatavedasam / 
turn Jiarami pitryajndya devdm 
sd gharmdm invat parame sadhdsthe // 

Er setzt voraus, dass in Abweichung von dem Brauche 
unsers Rituals ein Brand vom Leichenfeuer zuruckgebracht 
und zur Anlegung des Manenfeuers, das die Vater hdvige 
attave herbeifiihrt, verwendet wird. Erst wenn wir die 
Verse in diesem Sinne auffassen, werden sie in den richtigen 
Zusammenhang gestellt 8 ). Wie der Verstorbene aus dem 


') Die Texte streiten Meruber und sind auch verschiedener Meinung, 
ob es sich um das Feuer des Toteu kandelt. Cf. ICat. p. 991 und Kitnal- 
litt. 92. Meine Darstellung folgt dort Kat. und dem Comm., Caland’s 
Bemerkung gegen micli (GG-A. 1897, p. 288) ist irrig. 

2 ) ,Den Gott uehme iek fiir das Manenfeuer 1 . 

3 ) Wir fiuden kier eine Abweichung von dem gewohnlicken Ritual, 
wie in RV. X, 18, 8; 85,21. Caland (GGA. 1897, 290) hat meine Ansicht 
in Bezug auf diese Verse nicht ersckfittert. Die Widerlegung seiner Ein- 
wande ist nicht sehwierig. Z. B. fragt er: „wie 1st es mdglich, dass ein 
Todter mit ud irpoatalj, ,hebe dicli wcg von ihr‘ angeredet wird“? Zu 
wem wird denn X, 14, 7: prchi, preM — ; 8: sam gacdhasva — ; 10: ati 
dram gesagt? Nicht zu einem Toten? (Uber das Alter der im Purusa- 
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Reich der Lebenden in das der Toten ubergetreten ist, so 
dient auch das Feuer, das ihm gehorte and ihn verzehrte, 
nicht mehr den Lebenden, sondern den Toten. Unsere 
rituellen Texte kennen yerschiedene Zeiten fur die Anlegung 
des hauslichen Feuers: Hochzeit, Beendigung des Stadiums, 
daneben auch den Tod des Familienhauptes 1 ). Diese letzte 
Sitte setzt unser Lied mit Bezug auf das Qrantaritual yoraus. 


Tanunap at. 

Wir sind in einer ungunstigen Lage in Bezug auf diesen 
Gott, den die Gotten „ dreimal am Tage“ verehren 2 ). Es 
kann nicht zweifelhaft sein, dass es sieh bei der S. 102 er- 
wahnten Gegenuberstellung von T. und N. um einen alten 
Kultgegensatz und darait um zwei yerschiedene Wesen handelt, 
denn beide wechseln nur in den friiher angegebenen Fallen 
und treten nicht beliebig fiir einander ein. Nirgends, wo 
sonst naragansa oder das Derivatum davon genannt wird, 
also weder bei den Akhyana’s noch bei den Camasa’s darf 
Tanunapat an dessen Stelle stelien 8 ). Aber weder das Ritual 
noch der RV. vermogen uns nalier liber sein Wesen aufzu- 
klaren. Ersteres beriicksichtigt ihn sonst nur bei der Tanu- 
naptraceremonie, dem von Priestern und Opferern einander 
geleisteten Treuschwur. Die Worte, die bei Entnalime der 
dazu notigen Butter gesprochen werdeu, besagen wenig 4 ). 


sukta entlialtenen Anscliannngeu s. itbrigens Lang, mytlies, cultes, p. 225 ff., 
<ler Hang’s Ansicht von ihrem primitiven Cliarakter verteidigt). 

’) Hit. S. 69; Caland, Bestattungsgebr&uclie, 115.116. 

2 ) III, 4, 2: yam devasas trir aliann ay Aj ante 

divhlive varuno mitrd agnih / 

TS. IV, 1,81; VS. XXVII, 12 : t. asuro mgvavedd devo deve?u devah — . 

3 ) Audi HV. Ill, 29, 11 , wie iinmer man den Vers erkltoe, zeigt. T. 
von Naragansa nnd M&tarigvan dem Wesen nacli verschieden. 

4 ) TS. 1,2,10; MS. 1,2,7: dpcitaye tvd grhmrni paripatayc tod 
grh.nami tanunaptre tvd yrlrnmi, gitkvaraya tvd grhndnri gaJcmcmn ojigthaya 
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Wiclitiger ist, die Auseinandersetzung des Qat. Br., dem zu- 
folge die Gotter vor den Augen Prajapati’s sebworen 
(III, 4, 2, 5 ff.) : „ Sie spraclien : ,wer unsere Ubereinkunft 
bricht, soli hierdurcli getrennt von uns sein, soil zergehen' 1 ). 
„Wer ist Zeuge“ ? /Panunapat, der Starke 1 . Wer dort welit, 
das ist Tanunapat, der Starke; er ist der Beaufsiclitiger der 
lebenden Wesen, der in sie als Ein- und Ausbauch tritt“. 
Man konnte bieraus den Scbluss zielien, dass es sicli bei T. 
urn emeu Windgott liandelt, hier ein Manengott, wie Nara- 
^arisa. Aber das ist durcliaus zweifelhaft; denn an andrer 
Stelle sagt das Qat. Br. grlsmo vai tanunapat , gnsmo hy asam 
prajanam tanus tapati u. s. w. 2 ), erklart ilm also fiir einen 
Sommer- oder Sonnengott, und dasselbe scheint TBr. II, 6, 7 
zu tun, wenn es in einem freilich recbt unsicheren Yajya- 
verse 3 ) T. mit Indra identifiziert. Auch die Maitr. Samb. 4 ) 
mit ibrer Bezeichnung Tanuuapat’s als aditer garbhcC, bhuva- 
nasga gopa (ebenfalls in einer Yajya) gibt keine Auskunft. 
Also ist mit diesem Material nicbts zu erreicben, und das- 
selbe gilt von den sparlicben Angaben des BY. iiber T., 
aucli von der Hymne IX, 5, 2, die zwar die Merkmale eines 
Aprlliedes bat, aber durcli die Iiberall bervortretende Tendenz 
des Dicbters, die einzelnen Aprigotter mit Soma Pavamana 


tod grlmami, ancidhrvtam asy anadhrsyary devancim ojo etc. Der Oorom. 
erklart (TS. I, 379) dpali als prdria , pxiripati als manali, taniinaptr als 
jafhardgni ; ancli TS. VI, 2, 2, 2 sagt piruno vai dpatili, mano vai paripatili. 

1 ) Cf. auch TS. VI, 2, 2, 1 : tdbhyah (tanubhyali) sa nir Tchad yal.i 1 1 
naJ.i prathamo ’nyo ’nyasmai druhyad iti /. 

2 ) I, 5, 3, 10. Ebenso TS. II, 6, 1, 1 (in andrem Zusammenhang 
steht dafttr Vigvakannan oder Indra TS. IV, 3, 2, 1 ; 3, 1 1> ; die Rudra’s 
TBr. H, 6, 19). 

s ) hotd yalcsat tanunaputam utibhir jetdram apardjitam, indr ay i 
devam suvarvidmn pathibhir madlmmattamair narCigaitsena tejasa (Coinm. 
manusyaih gaiisanlyena) veto ajyasya hotar yaja /. 

4 ) IV, 13, 2 (p. 200, 2): hotd yalcsat tanUnapdtam aditer garbhayi 
bhuvanasya gopiirii madhvadya deco devebhyo d&vaydnan patlio anaktu. 
TBr. Ill, 6, 2. 
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in Beziehung zu setzen, ffir mytliologisclie Zwecke, wie mir 
sclieint, entwertet ist. Meine I, 339 gegebene Erklarung 
des Verses muss fallen. Wir mussen darauf verzichten , 
Tanunapat zu erklaren 1 ). 


b) Das Aliavaniyafeuer im llgveda. 

Es ist langst dtirek die Arkeiten andrer Forscker 2 ) er- 
kannt, class Agni im Veda aucli eine Bezeiclmung der Sonne 
geworden ist 3 ) und dass besonders Agni Vaigvanara in clieser 
Eigenschaft auftritt. Die kleine Sammlung BY. VI, 7 — 9 
ocler die Verse X, 88, 10 — 13, in denen Agni Vaigvanara 
nur ein Synonymuni yon Surya ist, mussen jedes Bedenken 
ausscliliessen. 

Die Auffassung Vaigvanara’s als Surya setzt sick in der 


*) Die Etymologie ist aucli hier von keinem Nutzen. Icli wurcle 
denkeiij tanunapat ist gleieli svayamnapat (cf. svayayibhu, smbhuti ). 

2 ) U. a. Bergaigne II, 153 ff. 837. M. Muller, Pbys. Eel. 1892, 
p. 143. Hardy 64. Oldenberg 108, Maedonell 93, 

3 ) VI, 7,2: — vaigmnar&yi rathydm adhvanh.mn 

yajndsya Icetiiyi jamyanta devdh // 

4: tvdyi vigve amrta jdyamanam 
giguyi nd devd abM sarn navante I 
tdva Jcrdtubkir amrtatvdm ayan 
Vaigvanara ydt pitror ddideh // 

8, 2 : sd jdyamdnali paramo vyomani 
vratdtiy agnir vratapd araJc$ata / 
vy dntdriksam amimita sukrdtur 
Vaigvdnaro maliind ndlcam aspTQcit // 

9, 1: dliag ca kr$ndm dhar drjuncm ca 
m vartete rdjasi vedydbldli / 

Vaigvdnaro jdyamano nd rdjci 
avdtiraj jgotisagnis tamdiisi // 

Of, auch TBr, III, 7, 8, 1. 
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rituellen Litteratur fort 1 ). Obwohl zwischen einzelnen 
Gottern offer die Grenzlinien sieh verschieben, so bleibt das 
Hauptgebiet eines jeden doch, wie nielit verkannt werden 
sollte, immer im Wesentlichen unberiikrt. Das zeigt sich 
im Verhaltnis von Vaigvanara zu Naragansa. Nirgends steht 
jener zu den Manen so in direkter Beziehung, und Nara- 
gahsa andrerseits ist nirgends, wie Vaigvanara, ein Aus- 
druck fur „das Jahr“. Spenden fur Agni Vaigvanara werden 
verscbiedentlieh dargebracht ; sie bestehen in der Regel aus 
Purodaga’s, die man auf 12 Thontafelchen aufrollt, eine 
leieht verstandliche und oft ausdriicklich liervorgehobene 
Hindeutung auf die zwolf Monate des Jalires. So bringt 
ein abhigasyamana u. a. einen K lichen dvadagahapala dar, und 
das Brahmapa bemerkt dazu: yad vaigvdnaro dvadagaJeapdlo 
bhavati samvciisaro vd agnir vaigvdnarah 2 ). Weiter ist 
charakteristisch die Gegentiberstellung von Vaigvanara und 
Maruts als Reprasentanten von Fiirst und Untertanen : 
vaigvanaram dvadagakapdlam nir vapen mdrutam saptaJcapalcim 
grdmakamah / ahavaniye vaigvanaram adhi grayati garha- 
patye marutam — (TS. II, 2, 5, 6) 3 4 ). Die Beziehung dieser Agni- 
form auf das Ksatra ist aus dem Wesen Vaigvanara’s leieht 
erklarlich — bei Kalidasa wird der Konig pwusadMlcaram 
jyotih *) genannt — und koxnmt aucli an andrer Stelle vor. 
Den beim Agnistoma auf eine goldene Platte gestellten, 
Vaigvanara gehorenden Dhruvagralia muss ein Konigssohn 
behiiten, und eine Reihe von Ceremonien, die sich auf Be- 


3 ) Auck Agni all ein vertritt dort die Sonne, so in der kultgeschicht- 
lick interessanten Abart der Subrahmapyaformel Laf. I, 4, 1 ff. 

2 ) TS. I, 5, 11, 1 reap. II, 2, 5, 1. Cf. nock TS. II, 2, 5, 4; 5, 6; 6,1; 
V , 2, 6, 1; 5, 1, 6; 6, 4, 1 [V, 7, 6 fir]; Ait. Br. Ill, 41, 2; MS. II, 1, 3 
(S. 5, 1. 14) u. s. w. 

s ) Cf. hierzu nock TS. V, 4, 7, 7 nnd Comm, zu TS. IV, 6, 5, p. 630; 
Qat. Br. IX, 8, 1, 13. Mr VaiQV. tritt TS. II, 2, 11, 1 in demselben Zu- 
sammenkang Indra ein. 

4 ) Malavikagnim. I, y. 12 (ed. BSS. * p. 21). 

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II, 


8 
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seitigung eines Usurpators, Zuriickfilhrung des rechtmassigen 
Herrschers u. s. w. beziehen, kann sich gerade an diesen 
Becher kniipfen 1 ). Es folgt aus alledem, wie ich glaube, unit 
Sicherheit, dass Vaigvanara auch im Ritual als Sonnenfeuer 
gilt. Welches ist nun der Vertreter der Sonne, des Sonnen- 
feuers auf dem Opferplatz? Das Feuer des Himmels und 
des Opferplatzes werden in enger Verbindung genannt: 

I, 59, 2: miirdhd divo ntiihir agnih prthivydh 

dthahhavad arati rodasyoh ,/ 
tarn tva devdso ’janayanta devam 
vaigvanara jyotvr id dry ay a // 

II, 9, 3: vidhema te par am 6 janmann , ague 

vidhema stomair dvare sadhdsthe j 
Wir liaben hier einen Agni als Haupt des Himmels, einen 
als Nabel der Erde Oder einen „an der oberen Geburts- 
statte“, einen „am unteren Site U2 ); oder 


*) Br wird beim Pratahsavana geschopft. „Man schbpfte anfanglich 
diese beiden Graha’s, den Dhruva nnd Vai<jvanara“ (ISt. X, 157; Bituallitt, 
129 nnd Anm. 32; 133 m.). Es scbeint, dass sp&ter beide in der Weise ver- 
einigt wurden, dass man dem einen den Namen, dem andern die Cere- 
monien und Spriiche entnalim. — Ap. XII, 16, 1: „mit dem Verse: ,das 
Hanpt des Himmels — { (BV. VI, 7, 1) schopft er den Dhruva aus der 
Sthali Toll. 2 : Weniger (als die Hfilfte) soli er schopfen, wenn er einem 
geringeres Alter (als 50 Jahr) wiinscht; mebr als die Etalfte, wenn er 
einem melir (als 50 Jahr) wiinscht. 3: Birr einen, der sich Leben wiinscht, 
soli er den Dhruva mit den Worten: ,dies ist dein Schooss, dich fiir 
Vai§vanara‘ auf eine goldene Platte setzen. 4: Ihn behiitet ein Kbnigs- 
sohn bis znm Eingiessen" u. s. w. Comm. TS. I, p. 649 bemerkt: yatha 
divi nako namagnir ity dmnatani tatfia prthivyam vaigvdnarah /. Auch 
beim Pravargya, den ich mit Oldenberg als Sonnenzauber erklare, tritt 
die Beziehung Agni’s auf die Sonne hervor. TAr. V, 10, 5 (p. 638) : escc va 
agnir vaigvdnaraJi yat pravargyah; deutlicher noch bei dem Agnicayana. Die 
dort hergestellte Ukha dient zur Aufnahme des die Sonne symbolisierenden 
Feuers. (TS. IV, Comm. p. 630: ukhyagneh samvatsctrcidharariena agnefr 
saifivatsararupatvam) TS. IV, 1, 5© (p. 70); V, 6, 6d. Auch als „Wagen“ 
wird Vaigvanara bezeichnet TBr. II, 2, 5, 4. 

2 ) Cf. noch I, 128, 3: sddo dadhcma upare$u sdnu$v agnih pdre$u 
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VI, 9,3: yd %m ciketad amrtasya gopdh 

avdg caran paro anySna pdgyan / 

Das „unten a und „oben“ bezieht sich hier wie anderwarts in 
diesen Fallen auf den Gott im Himmel und auf den der Erde, 
den zwiefach geborenen Hotr der Gotter und der Menschen 1 ). 
In mehreren dieser Verse (I, 59, 2; X, 88, 14; auch VI, 9, 3, 
da das ganze Lied von Vaigvanara handelt) fiibrt Agni den 
Beinamen Vaigvanara; wir baben also einen V. im Himmel, 
einen aufErden. So erklart es sich, dass Nir. VII, 23 nach 
den Yajnika’s Vaigvanara die Sonne, nacb Qakapuui aber 
„dieser Agni“ ist. Wir finden daher gelegentlieh im BV. 
Vaigvanara auch als Bezeichnung des Opferfeuers allein. So 
wenn III, 2, 1 Him die ,dhisana\ die Vedi nach VMyth. 1, 175, 
bereitet wind 2 ), oder VI, 8, 4 MatariQvan ihn aus der Feme 
bringt, oder er an andrer Stelle „mit der Sonne“ wett- 
eifert 8 ). Das Feuer, das auf der Opferstatte flammt, ist 


sanu§u ; 111,5,9: adyaud varpman div6 ddhi ndbha prthivyah /; 

III, 54, 1 ; X, 88, 14 : vaigvanardm — j yo mahimna paribabMvorvi ut&- 
vdstad utd dev aft, pardstat // ; 17 : yatra vadete avaraJi pdrag ca yajna- 
nydh Jcataro nau vi veda /; AV. XII, 1, 20 und den S. 73 besprochenen 
Ausdruck dvijanman . 

J ) Bergaigne II, 155. Cf. TS. II, 3, 8, 2 (p. 65): agner vai cak$u$& 
manusyd vi pagyanti suryasya devtih ; 6, 8, 5 : na hi suryasya catyufr Mm 
cana hinasti, — na Ivy agner dsyam Mm cana hinasti /. Man erinnere sich 
der bekannten Gegeniiberstellung in einem Nigada: ,deveddha c und ,man- 
viddha c (TS. I, 6, 2h ; Ait. Br. II, 34; TBr. Ill, 5, 3, 1 u. s.). 

*) vaigvdnardya dhi$dyam rtavrdhe 

ghrtdrp na putdm agndye jandmasi / 

Man vgl. auch andere Verse desselben Liedes. 

3 ) I, 98, 1 : ito 3 at 6 vigvam idam vi caste vaigvanaro yatate suryena // 
(cf, V, 4, 4: ju$asvagne — ydtamdno ragmibhifi suryasya , yon Agni all- 
gemein). I, 59, 3: d surge nd ragmayo dhruvaso vaigvanari dadhire 3 gnd 
vasuni. Jedenfalls wohl aus diesern Grun&e, weil er auch ein irdisches 
Opferfeuer ist, heisst es MS. IV, 14, 11 (p. 234, 2) : vaigvanarayi bibhratl 
bhumifr oder QBr, III, 8, 5, 4; TBr. Ill, 8, 6, 2; 9, 17, 3: iyam va agnir 
vaigvdnarah /. Alle Einzelheiten zu erklaren wird natiirlich auch hier 
unmbglich sein; z, B. erkl&rt der Comm, beim Pifcrmedha die Worte vaig- 


8 * 
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ein Symbol des himmlischen, so wie der von den Menschen 
bereitete Opfertrank ein Sinnbild dessen ist, den die Gotter 
trinken. Daher gehen zwischen dem Agni parthiva und 
divya die Gedanken liin und her, wie zwischen Soma und 
dem gekelterten Trank; Agni Vaigvanara auf der Erde 
entspricht dem Agni Vai§vanara der Gotter : tdva tridhdtu 
prtMvi uta dyaur vaicvanara vratdm agne sacanta (VII, 
5, 4) 1 ). 

Es ist nun die Frage, ob Agni Vaigvanara, sofern er 
nicht die Sonne selbst ist. allgemein das auf der Opferstatte 
lodernde F euer bedeutet oder in besondere Beziebung zu 
einem von den drei Feuern gesetzt werden kann. Mit den 
Manen wird er nirgends verbunden; diese Stellung kommt, 
wie sich ergab, Naragahsa zu; es bliebe fur VaiQvanara 
also nur das Garhapatya- oder Ahavaniyafeuer iibrig. Fiir 
welches von beiden wir uns entscbeiden miissen, lebrt das 
Eitual, welches gerade den Ahavaniya mit Vaigvanara in Ver- 
bindung bringt. Die eine der friiher (S. 113) angefiihrten 
Stellen, die von Vaigvanara und den Maruts handelt, wcist 
den Purodag fiir Vaigvanara gerade diesem Feuer zu. Wir be- 
gegnen dieser Verbindung noch sonst und zwar in einer an 
dasselbe Feuer gericbteten Anrede, die es als vaigvanaram 
jyotih ausdriicklich bezeichnet und beim Neu- und Vollmonds- 
opfer vorkommt, also mit dessen Ceremonien unzahlige Male 
wiederbolt wird und eine ofenbar ganz bekannte Beziebung 


vanare havir idam juhomi (TAr. VI, 6, 1, pag, 685) agnisadrge kumbhe. 
Der Vers steht auch AV. XVIII, 4, 35 und wird nach KauQ. bei einer auf 
den Biicken einer Kuh geopferten Spende gebraucht. Fur , funeral fire* 
halt ihn AV. VIII, 7, 16 Bloomfield SBE. XLH, 580; doch ist das 
zweifelhaft. Zur Entziindung des Leichenfeuers dienen alle drei Feuer. 
TBr. II, 1, 4, 5; III, 7, 3, 2 ist A. V. gleich einem Brahmapa: e$a vet 
agnir v. gad brahmaxtafa. 

*) Bergaigne II, 154: rsous la forme du feu de Pautel, Agni V. 
a une origine c61este“. Wie die G-Qtter Agni im Himmel entziinden, 
entzilnden ihn die Menschen auf der Erde, 



ausspricht 1 ). Dazu stimmt weiter die standige Identifizierung 
gerade des Ahavaniya mit Sonne oder Himmelswelt in der 
ganzen sakralen Litteratur. Wir diirfen schliessen, dass 
Vaigvanara im RV. nieht nur Name der Sonne und eines 
beliebigen Opferfeuers, sondern der bisher vermisste Name 
fiir den Ahavaniya, das die Sonne reprasentierende dritte 
der heiligen Feuer ist. 

Dagegen spricht, wie ich glaube, nicht die ihm einmal 
gegebene Bezeichnung als trisadhastha, welclie von speziellen 
Agniformen ansser ihm auch Brliaspati fiihrt. Wir wissen 
nicht, ob in der rgvedischen Zeit die Verteilung der Feuer 
auf die drei Herde in derselben Weise wie in unsrem Ritual 
vom Garhapatya aus vor sich gegangen ist. Die mannig- 
fachen Abweichungen, welche zwischen beiden Perioden zu 
beobachten sind, gestatten die schon S. 104 8 ausgesprockene 
Yermutung, dass auch hier verschiedener Brauch geherrscht 
haben mag, dass bei der Dreiteilung die einen von dem 
direkten Sohn der Sonne, dem Vahwanara- Ahavaniya, aus- 
gingen 2 ), andere dagegen von dem Naragansa-Daksipagni, und 
die einen diesen, die andern jenen zum tripartite machten. 

Es wird eine Aufgabe zukiinftiger Forschung bilden, 
die die einzelnen Gotter, selbst wenn sie aus derselben 
Naturerscheinung entstanden sind, umgebenden Kreise indi- 
vidueller Anschauungen sorgfaltiger als bisher geschehen, 
von einander abzugrenzen. Sie beriihren sich unfraglich in 

J ) TS. 1 , 1, 4 1 ! : suvar abhi vi khye$am vaiguanaram jyotiJi. Vgl. 
dazu Comm. p. 91 : bodhayanah ,athahavmuyam Ikgate suvar — jyotir iti‘ / 
dpastambas tu mantrabhedam abhipretySha , suvar abhi vi Jchye?am iti sar- 
vam viharam anuvik$ate vaiyodnar am jyotir ity ahavaniyam iti‘. Ebenso beim 
Somaopfer I, 3, 4 1 und Comm. p. 480. Cf. auch TBr. II, 5, 8, 8 (Comm, 
p. 644); MS. IV, 1, 5 (p. 7. 10). — TBr. I, 2, 1, 27 werden mit dem Spruch 
jyoti$a vo vaigvanarepopa tipthe alle Feuer verehrt. Cf. nScliste Anm. 

2 ) Von VaiQvanara heisst es I, 59, 1: vayii id ague agndyas te anye 
tve move amftd madayante (cf. Qat. Br. VI, 2, 1, 35: vaigvanaro vai sane 
’gnayah — ); er ist also der Stamm, die andern die von ihm ausgehenden 
Zweige. 
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mancherlei Weise, aber sie haben andrerseits auch ihren 
selbstandigen Gedankenschatz. Den Gegensatz von Nara- 
gansa und Vaigvanara in der rituellen Anschauung babe ich 
schon hervorgehoben ; der zwischen Surya und Vaigvanara 
tritt in den Liedern deutlich zu Tage. Von Vaigvanara z. B. 
wird nicht gesagt, dass er (wie Surya Oder Agni allein) der 
Usas gleich einem Freier folge, wahrend andrerseits eine 
Verbindung Surya’s mit den Maruts, wie wir sie bei Vaig- 
vanara auch im BV. beobachten, dem Veda meines Wissens 
fremd ist. Jeder der indiscben Gotter, mag er aucb mit 
andern von demselben Phanomen ausgegangen sein, wurzelt 
docb in besonderen Auffassungen und ist mit seinem mytho- 
logiscben Bruder trotz gemeinsamen Ursprunges keineswegs 
identisch. Weiter eindringende Studien werden vielleicbt zu 
ermitteln vermogen, ob mit dieser Diiferenzierung auch eine 
besondere Ausdrucksweise Oder Terminologie zusammengeht; 
so wird z. B. das Verbum dldi zwar von Agni, Agni Vaig- 
vanara, selbst vereinzelt von Indra, aber nicht von Surya 
(eine Stelle vielleieht ausgenommen, die ich selbst anders 
erklare) 1 ) gebraucht. 


F. Das Sabhya- und Avasathya- 
feuer. 

Noch hoher an Ansehen als der Vaitanika, der die drei 
Feuer unterhalt, steht der Pahcagni, der gleich dem Snataka 


‘) V, 45, 9. Of. VMytli. I, 279. 363. 
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odev Mantravid u. s. w. durch seine blosse Anwesenheit einer 
Gesellschaft Heiligung zu verleihen mag 1 * ). Es treten zu dem 
Ahavaniya, Daksipa and Garliapatya dann noch als viertes 
and fiinftes Eeuer der Sabhya und Avasathya kinzu 8 ). 
Die Anlegung des schon im AV. 3 ) genannten Sabhya ist 
nicht Sache eines jeden, sondern kommt nach der Angabe 
mehrerer unsrer Texte nur einem Ksatriya zu, scheint also, 
soweit sie Iiberhaupt Sitte war, eine Prarogative adliger 
Geschlechter gewesen zu sein 4 ). Nur von einigen Lelirern 
wird sie gefordert, von andern, wie Qaliki , verboten, von 
manchen wiederum ins Belieben gestellt 5 ). Charakteristisch 
fur die Peier der Sabhya-Anlegung ist das Wiirfelspiel 6 ). 
Katyayana sagt dariiber IY, 9, 20: „ [darauf] reibt er [nach 
Art des Garhapatya] das Sabhyafeuer [und stellt es in die 
Sabha]. 21: [der Opferer] sagt [zu den Priestern]: ,spielt 
die Kuh aus‘. 22: Yon da ab ist [das Sabhyafeuer lebens- 
langlich] zu unterhalten und zu verehren". 

Ausfiihrlicher wie immer sind auch hier Apastamba’s 
Angaben V, 19, 2: „ — nun sehlagt man in der Mitte der 
Sabha einen Spieltisch auf, besprengt ihn, wirft die Wttrfel 
darauf, legt Gold auf die Wiirfel, wirft sie zusammen, 
schiebt sie dann wieder auseinander, breitet sie aus 7 ) und 
opfert fiir den Rajanya mitten auf dem Spieltisch mit dem 


l ) Gant. XY, 28; Baudh. II, 14, 2; Ap. II, 7, 17, 22; M. Ill, 185. 

*) Rituallitt. S. 108. 

s ) XIX, 55, 6. 

4 ) Ananta (zu Kat.) p. 370 bemerkt: Das Anlegen des Sabhya ist Sache 
des Ksatriya, weil das Hersfeellen einer Sabha dem Ksatriya obliegt, 

*) Ap. V, 17, 1 Comm. 

6 ) Rituallitt. S. 108. Die Frage, wer spielte, Ksatriya’s oder Priester, 
war controvers. 

*) Das Dharmasutra stimmt mit dem Qrauta hier fast wbrtlich iiber- 

eiu: 11,9,25,12: sabhaya madhye ’ dhidevanam uddhatyavo1c$yaJc?tin ni- 
vcvped yugmdn vaibhiiaMn yatharthan — . 
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Verse ,ni sasada dhrtavratah 11 ). 3: In der Herberge (avasatha) 
legt er inmitten der [dem Adhana zusehauenden] Versammlung 
ein Stuck Gold nieder und opfert darauf mit einem das Wort 
mantra enthaltenden Verse: , jetzt verkiindet Brkaspati den 
Mantra aus dem. Uktha , an dem Indra, Varuna, Mitra, 
Aryaman, die Gotter Gefallen fanden'. Hierauf sagt er: 
,und es sollen uns horen Alii Budhuya, Aja Bkapat, Pptliivi, 
Samudra; alle Gotter, die lieiligen , gerufen, gepriesen; die 
yon den Kavi’s gesagten Mantra’s sollen uns helfen‘ 2 ). 
Wahrend er dem Opferer 100 Wiirfel iibergibt, sagt der 
[Adliyaryu] zu den Spielern: ,spielt urn die Kuh gegen 


*) Es handelt sieh kier, nach in, Meinung, um die feierliche An- 
legung der Eeuer eines Eiirsten, der die TJntertanen beiwohnen, etwa beim 
Bajasuya, das von popularen Bestandteilen dnrchsetzt ist (Weber, Baj. 
66. 67 ; Kituallitt. 146) oder wenigstens um die Sabkaweilie, die aber mit 
der Inthronisation im Zusammenhang gestanden haben mag. Mit der 
Sabha, dem Versammlungs- und Spielbaus, zusammen wurde ein Avasatha, 
eine „Herberge“, wie ich ubersetze, angelegt, in der auswartige Besucber 
aufgenommen und bekostigt wurden. Sabha und Spiel, Avasatha und 
Speise gehoren zusammen. Of, TBr. I, 1, 10, 6; III, 7, 4, 6 (Comm. p. 456: 
ahni dyute vijayam praptah pitrusd dgatya yatm bhojanartham nivasanti 
sa pradegafy avasatha )i). Die Herstellung beider geliort zu den Pfliehten 
des Fursten. Ap.Dh. S. II, 9, 25, 2: er soli mit den Thoren nach Siiden 
einen Palast und eine Stadt errichten. 3: Inmitten der Stadt den Palast. 
4: Ostlich davon die Herberge (avasatha), Man nennt sie Gasthaus (aman- 
travta, Btihler: hall of invitation). 5: Siidlich von der Stadt soli eine 
Sabha mit den Thiiren nach N. und S. errichtet werden, so dass man seken 
kann, was drinnen und draussen vorgeht. 6: An alien (drei Platzen) 
sollen bestandig Eeuer breimen. 7: Und Tag fur Tag muss das Eeuer 
dort, wie beim Grhamedha, verekrt werden. 8: Seine Gaste, von den 
Qrotriya’s aufwarts, soli er in der Herberge unterbringen. 9: Ihnen ist 
je nach ihrem Yerdienst Unterkunft, Lager, Speise und Trank zu geben, 
— Of. Leist, Altar, jus gentium 82. liber den Bau einer Sabha handelt 
Agnipurana Adh. 65. 

*) Nach TBr. Ill, 7,4,6 wird beim Sabhya als Spruch gesagt: 
ajasram tvcmi sdbhdpdlafjt, mjayabiulgam samindhatcim u. s. w,, beim Ava- 
sathya: annam avasathiyam abhi hardni garadah gatam / avasatfie griyayi 
mantram Ahir budhniyo ni yacchatu — . 
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Reis 1 ); ohne zu yerletzen, teilt die Grlieder 1 . 5: Sie tun 
nach Befehl. 20, 1: der Yajamana gewinnt mit dem Krta- 
wurf [der die 100 Wurfel in vier gleiche Teile teilt]. 2: 
Alle Speise, die sie fur diese Kuli gewinnen, machen sie 
zurecht und tragen sie fur die Sabhagaste [in die Herherge]. 
3: In der Herherge verzelirt man sie 2 ). 


Sacra Publica. 

EvS ist merkwiirdig, dass im alten Indien die sacra 
publica liinter den sacra privata ganz zuriickgetreten sind. 
Wir linden nur den Grhapati, der das Feuer seines Hauses 
unterhalt, den Agniliotrin und den Pahcagni. Wenn wir 
aber naher zusehen, so scheint es, als ob wir noch im Ritual 
die Spuren einstiger Existenz eines nicht nur priyaten, 
sondern auch bffentlichen Feuerkultus gewalirten. Oben ist 
gesagt worden, dass die dauernde Unterhaltung der drei 
Feuer nicht gewblmlichen Leuten obliegt, sondern Wiirden- 
tragern, gelehrten Brahmanen, Dorfvorstehern , Rajanya’s, 
also irgendwie hervorragenden Personen des Ortes. Mit 


‘) Die Kuh dieut als Einsatz; sie ist der Preis fur den zu kaufen- 
den Reis. Naeli Ap.Dh.S. II, 9, 25, 13 dttrfen Angehorige der drei Hasten, 
„die rein und wahr sind“, in der Sakha spielen. 

s ) Es handelt sich also um die Bewirtung der Giiste bei der Eeuer- 
anlegung. — Das Ausspielen und Braten des Rindes wird wohl das Ur- 
spriingliohe gewesen und der Ersatz durck Reis erst spater eingetreten 
sein. Auoh hier zeigt sich der Wandel der Verhaltnisse. Das Aus- 
spielen eines Tieres wird schon im RV. in einem allegorischen Verse 
angedeutet, der eine ganz ahnliche Situation voraussetzt und hier Lieht 
empfangt: X, 27, 17 al) : phnmam me§dm apaeania vird nyupta ak$d arm 
diva, cisan j „den fetten Widder brieten die Manner; die Wurfel waren 
auf die Roulette geworfen“. Wenn die Situation auch an den Himmel 
verlegt ist, so spiegelt sie doch irdische Vorgange. Die Wiirfel sind hier 
die Sterne. 
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jedem andern Hindu ist dem Wiirdentrager das Herdfeuer 
gemeinsam, auch wenn es nocli besonders in aupasana und 
gdrhapatya geschieden werden mag. Her Dienst der dii manes 
wird in angesehenen, ilirer Ti’adition bewussten Hausern 
mehr als anderwarts gepflegt worden sein und erklart die 
standige Unterlialtung des Daksinagni. Icb meine, dass 
aucli dem dritten Feuer, dem Ahavanlya, urspriinglich eine 
besondere Eigenschaft innewohnt. Wenn meine Gleich- 
setzung von ihm mit VaiQvanara ricbtig ist, so zeigt scbon 
der Name, den wir mit , communis' iibersetzen konnen, dass 
ihm der Gliarakter eines ignis publicus einstmals zukommen 
moehte. Es sei dahin gestellt, ob damit ursprilnglich ein Gau- 
oder ein Gemeindefeuer gemeint war; vielleicht war es je nach 
dem Range des nityadhrt bald das eine, bald das andere 1 ). 

Nach meiner Meinung ist die Institution eines ignis 
publicus noch im RY. erkennbar; dieser Charakter haftet 
in mehreren Fallen dem Vaigvanarafeuer an. Der Name 
kommt zwar weder im II. noch im VIII. Mandala vor, im 
letzteren nur einmal in einem ganz allgemeinen Sinne, der 
den Gebrauch dieses Wortes als nom. propr. fur dies Buch 
iiberhaupt auszuschliessen scheint 2 ). Aber er ist in andern 
Mapdala’s entschieden ein Stammesgott, der im VII. Buch dem 
koniglickcn Hause nnd Stamm der Bharata’s s ) , im I. Buch 


’) Den Gedanken, dass hier eine Verschmelzung von drei versohiedenen 
Feuern vorliegt, hat sclion Ludwig, III, 357, in anderer Weise ge- 
haht. Koulikovski, Les trois feux sacrfes du D-V. (Rev. de l’hist. des 
rel,, XX, 151 ff.), gebiihrt der Anspruch, zuerst in Agni Vai<jvanara ein 
Feuer von allgemeiner Bedeutung erkannt zuhaben; seinen Ausfiihrungen 
kann ich sonst nioht durchweg beitreten. 

2 ) VIH, 30, 4 : ye devasa iha stMna vigve vaigmnara uta j asmd- 
bhyayi gonna, sapratho gave ’gvaya yacchata //. Cf. Hopkins, Praga- 
tkikani, JAOS. XVII, 46 s. v. Adjektivisch ist das Wort auch TS. Ill, 
2,8P; IV,1, 5f; 6a (Plur.). 

8 ) TS. IV, 2, 3 e : praprayam agnir bharatasya gfnve — / abhi 
yah pururn prtandsu tasthau — //. 
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den Puru’s siegreich vorangeht *). VII, 6 heisst er ein 
„Burgenbrecher“, der die glaubens- und opferlosen Papi’s 
besiegt und die zum Opfer nicht willigen Dasyu’s zuriick- 
drangt (2. 3), die Morgenroten zu Frauen der Frommen macbt 
und die Stamme gewaltsam zum Tributzahleu bringt (5). 
Hier ist Vahjvanara nicht der Gott des einzelnen Grliapati, 
sondern des ganzen Stammes 2 ). Ebenso 1,59, wo Agni V. 
nicht ein Feind, sondern ein Fiihrer der Puru’s ist 8 ). Wenn 
er dort v. 1 ndbhih ksitmdm heisst, der wie eine Saule die 
Menschen tragt, v. 2 murdhd divo ndbhih prthivydh, und v. 5 
raja hrstmdm mdnusmam, so, glaube ich, liegt anch hier der 
Gedanke an eiuen koniglicken Kult, an eine xoLpij eavia der 
Puru’s nahe. 

Die Bezeichnung Agni’s als vigpati ist, soviet ich weiss, 
immer als eine farblose Benennung des „Herren der Menschen* 
Oder „des Hauses * angesehen worden. Die Berechtigung 
dieser Ansicht wil'd noch eingehender gepriift werden 
mtissen. Sie ist kaum ganz richtig. Wie das Wort grhapati 
in seiner Bedeutung durchans abgegrenzt ist, wird es auch 


J ) Cf. auch VI, 8, 6: asmdkam agne magh&vatsu 'jlharaydnami 
kfatram ajdrar/i suvtryam /. 

a ) Auch in der Wandersage Qat. Br. I, 4, 1, 10 — 18 ist er es, dem 
Gotama Rahugaiia und Videgha Mathava folgen, wenn er nach Osten 
brennend auf der Erde dahin iiber die Flusse hinweg Iauft und das Land 
urbar macht. Cf. hierzu TBr. II, 4, 6, 8 : — vaigvanara tvaya te nuttdh 
prthivlm anyam abhi tasthur janasah — , ferner TBr. I, 8, 4, 1: agneyam 
a$tcikapalaiji nirvapati / tasmac chigire kurupartcdlah pranco yanti — 
vaigvanarayi dvadagakapalam / tasmaj jaghanye naidaghe pratyattcah. 
kurupancdld yanti [. — Es ist mir nicht klar, aus welckem Grunde TS. 
Ill, 3, 8, 4 Agni mit dem Waldbrandfeuer (durch den Brand der Opfer- 
streu reprasentiert) gleichgesetzt wird : e$a va vaigvanaro yat pradavyafa. 

3 ) 6 : — yam purdvo vrtrahdnam sacante / 

vaigvanaro ddsyum agnir jaghanvan 
ddhunot Jcdgfhd dva gambarayi bhet // 

„dem als Verniehter ihrer Feinde die Puru’s folgen. V. A. erschlug den 
Dasyu, erschiitterte die Einz&unungen (? L.), brach nieder den Qambara*. 
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das dem iran. vlspaiti entsprechendo vigpati oder victim pati 
anfanglicb gewesen sein 1 ). Dem Konig stehen die vig, die 
TJntertanen gegenliber 2 3 ). Wenn Agni als Herr der Gaue oder 
seiner Untertanen bezeicbnet wird, so kann das allerdings 
allgemein auf ihn als Herron der Menschen bezogen werden, 
aber manehe Verse scbeinen anderes zu meinen ; so z. B. 
V, 1, 6: dhartd Tcrstindm utd m&clhya iddhah und 10: tubhyam 
bharanti Icsitdyo yavistha bedim agne cintita otd diirdt. Dass 
man so nickt von dem gewobuliclien Opferfeuer dagmo durone 
sprechen kann, sondern nur von einern, das den Mittelpunkt 
einer grosseren Gemeinscbaft bildet, sei es das Opferfeuer 
des Konigs, der Samiti oder der Sablia, liegt, wie ich meine, 
auf der Hand. Wenn der Dicbter von einem gemeinsamen 
Stammesbeiligturn spreeben wollte, batte er andere Worte 
gar nicht wablen kiinnen*). 

Wenn irgend ein Kultus, so darf der des vom Konige 
zu unterbaltenden Sabhyafeuers beanspruchen , Fortsetzung 
oder Uberrest eines alten Gaufeuers in der spateren Zeit 
zu sein. Die Bedeutung der alten Volksversammlungen 
ist, wie die Rechtsbiicher zeigen, in der spateren Zeit ver- 
blasst 4 * ). Die par is a oder palisd des Pali s ) kann als Ersatz 
dafiir niebt angeseben werden. Aber die vedisebe Zeit 
kennt nocb eine Beschrankung der koniglichen Gewalt 6 ), — 


1 ) X, 91, 2 untersclieidet grhegrhe, janamjancm, vigarrwigam. 

2 ) Cf. z. B. TS. VII, 5, 23, 2. 

3 ) Of. VI, 1,5: tvdm vardhanti ksitayah prthzvydm — /; 6: sapar- 
ybhyali sa priyo vik$v agnih, — ; 7: — / tvdm mgo anayo didyano — ; 
8: vigdm Jcavwi vigpdtim gdgvatmcm, V, 3, 5; VI, 49, 2; VII, 7, 4. 6; 
VIII, 23, 20. Die Frage bedarf nocb emgehenderer Erorterung. 

4 ) Foy, die konigliche Gewalt, 10. 

6 ) Buhler, ZDMG. XXXVII, 278; XLVIII, 55. 56. 

6 ) Zimmer, Altind. Leben, 158 if. Foy S. 6. 7. Icli vermag nicht 
Sablia und Samiti streng zu scheiden, da docli der Kbnig die Sabha baut 
und ein reehtliehes Verhaltnis zwischen ilim und der dort tagenden Ver- 
sammlung daraus gefolgert werden diirfte. Vielleicht fanden auch die 
Samiti’s in einem solchen Sabhahause statt. 
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auch liier vielleiclit ein Beleg fur den Wandel der Verhalt- 
nisse zwisclien vediscker und spater Zeit. Wenn die Manner 
in der Sablia sicli zum Rat vereinten, wird der Schein der 
heiligen FI am me, der ja sonst die Akte des menschlichen 
Lebens begleitete, aucli diesen Yersammlungen nicht gefeblt 
haben. Der RV. nennt den Namen Sabhya nicht, aber der 
AV. hat ikn aufbewalirt. Wenn RV. VII, 1,4 gesprochen 
wird yon den Feuern „yatra ndrah sam&sate sujatdh “ , wo 
die Edlen 1 ) sicli vereinen, oder VII, 7, 5 Agni sick nieder- 
l&sst nrsddane, so glaube ick nickt, dass der Dickter uns 
hier hat die gemiitlichen Verhaltnisse einer kauslichen Ge- 
meinschaft zeiclmen wollen, sondern entweder den Opfer- 
platz oder eine Sablia mit ilirem Feuer, nnd nrsddane 2 ) ist 
vielleiclit mit dieser direkt identisch 3 ). 

Ferncr wird Agni RV. Ill, 23, 4 vara d prthivya Uayas 
pade *) eingesetzt; das weist nicht auf den Herd des einfachen 
Grliapati oder Agnikotrin liin, sondern auf den Mittelpunkt 
einer grosseren Gemeinscliaft oder eines Reiches, auf den Herd 
eines Herrscliers. Die Hervorliebung der Sarasvati, Apaya, 
Drsadvati in demselben Verse zeigt Umfang und Lage seines 
Reiches. Sicherer noch ergiebt sick das aus der Wieder- 
kelir desselben Ausdruckes vara a prthivydh in der dem 
Pferdeopfer der Ku§ika’s gewidmeten Hymne 111,53,11 s ); 
wir konnen nicht zweifeln, dass die Worte liier auf einen 


*) Wolil die Edelinge oder Arier im Gegensatz zum Niederen. 

2 ) MS. IV, 7, 4 (97, 17): pumdnsah sabhaqi yanti net striyaji. 

3 ) Ich komme hier noch einmal auf nfn zuriick. In RV. 1, 181, 8: 
iitci syd vdm — gis tribarM§i sddasi pinvate nfn (ZDMG. XL VIII, 421) 
ist nfn mit sddasi, nicht mit vdm , als Gen. zu verbinden. Zu ineiner 
tibersetzung von VI, 39, 5, wo nfn als A ecus, neben gdli und drvato steht, 
vgl. VI, 22, 3: ray afi puruvirasya nrvataJi purulcsoh ; ziun Eeichtum ge~ 
heiren also nach ved. Anscliauung auch , Manner 4 . 

4 ) ni tvd dadhe vara d prthivya), \ 

Uayas pade sudinatve ahndm / 

5 ) Of. Festgruss fur Bohtlingk, p. 43, 
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anerkannten Mittelpunkt zn beziehen sind. Es ist der Konig, 
der nach Besiegung seiner Peinde im Siiden, Westen, Norden 
dort ein Opfer bringt; ein Konig ist ein „ Herr der Erde“, 
bhupati, prthivipati , und sein Opferplatz ist, wenn man den 
Vergleich gestattet, caeteris imparibus, der opcpalos rfjs yijs, 
der umbilicus urbis Romae. 

Das iran. Leben kannte ausser dem dem grhapati ent- 
sprechenden nmanopaiti nocli den Gemeindeherd. Nacb 
Geiger und Spiegel „ sch ein t auf dem Herde jedes Gemeinde- 
altesten und jedes Gaufiirsten ein standiges Peuer unter- 
halten worden zu sein. Dasselbe gait als der Mittelpunkt 
der Gemeinde und des Gaus. Es war fur diese politischen 
Korporationen das namliche, was das hausliche Herdfeuer 
fur die Pamilie war" 1 ). Ich zweifle nacb dem Voraus- 
gebenden niebt, dass auch die Konige der vedischen Zeit 
ein nicht nur ibren sacris privatis sondern auch den s. publicis 
dienendes Peuer unterhielten. Aber nicht moglich ist es 
festzustellen, ob wir zwischen Haus- und Staatsfeuer noch 
ein drittes Peuer, das der engeren Gemeinschaft des Dorfes 
diente, anzunehmen haben. Vaigyanara konnte sicher jedes 
Feuer, das einer Gemeinschaft gait, heissen, so dass es unter 
Umstanden das eine oder das andere war. Vielleicht yer- 
mogen andere scharfer zu sehen. 


G. Agni und der Blitz. 


Nach dem Gesagten behaupte ich, dass die drei oder 
fiinf Feuerherde des vedischen Opfers die wiebtigsten des 


*) Spiegel, Eran. Altertumsknnde .3,575; Geiger, Ostir. Knit. 472. 
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indischen Rituals gewesen und in ihnen die Formen des 
Feuers, die man der Verehrung besonders fiir wert hielt, 
zum Ausdruek gekommen sind. Die Herde der einzelnen 
Priester, die nur bei grossen Opfern aufgerichtet werden, 
kommen, auch wenn ilire Symbolik im Einzelnen klarer 
ware, als sie zur Zeit ist, diesen drei Feuern gegen- 
Iiber an Bedeutung gar nicht in Betracht. Es hat sieli 
weiter ergeben, dass in diesen Feuern zwar Sonne, Mond 
Oder Wind, und Hausfeuer verkorpert sind, aber nirgends 
der Blitz. Er wird mit keinem von ihnen jemals identifiziert. 
Wir konnen jetzt die Bedeutung der dreifachen Geburt Agni’s, 
von der mehrere Verse sprechen, festzustellen versuchen, 
die durch die Herbeiziehung spaterer Commentatoren stark 
verkannt worden ist. Die wichtigste dieser Stellen ist Vers 
X, 45, 1, der von Agni’s Geburt aus dem Himinel, unter 
uns und in den Wassern spricht 1 ). liber zwei dieser 
Ursprungsorte wird kein Zweifel sein: divas (resp .divijd) 1 ) 
bedeutet die Sonne, der asmdd jatd (resp. sahaskrta) ist das 
mittels der Reibholzer erzeugte Feuer; apsu entspricht der 
Heimstatte des im Daksipagni verkorperten Feuers, dem 
Luftraum, und bezeichnet Mond und Wind, je nach der 
Tradition, liauflger den Mond 2 ). Etwas anders liegt die 
Sache I, 95, 3 8 ). Auch I, 95, 3 spricht von einer mekrfachen 
Geburt: samudrd ekam, divy ekam apsu. Wir dtirfen aber 


’) divds pdri prathamdrg jajne agnih 

asmdd dvittyam pdri jataved&h, j 
trttyam apsu nrmana ajasram — 

Ganz parallel damit geht VIII, 43, 28: ydd ague divijd (1) asy apsujd (2) 
vd sahaskrta (3) /; dem asmdd jatd entspricht hier sahaskrta. Vergleiche 
weiter VI, 49, 2: divah gtgum (1); sahasah siinum (3). Ferner VIII, 44, 16; 
X, 2,7; [46, 9]. Of. Macdonell, pag.93. Ap. V, 16, 4. — Say. zuX,45,l 
erklart apsu ,antarikse vaidyutdtinana‘ . 

*) tiber dessen Beziehung zu den Wassern s. vol. I, 355 — 358. 

3 ) trtni jand pdri bhu$anty asya 

samudrd Skayi divy ekam apsu / 



nicht erwarten, dass dieselben Anscbauungen iiberall mit 
gleicher Reinheit wiederkehren oder dass die Dichter con- 
sequent gleiclie Yorstellnngen zum Ausdruck gebracht haben. 
Der EntstehungAgni’s unter den Menschen hat hier schon der 
vorhergehende Yers 2 gedacht 1 ); der unsrige erwahnt nuv 
den zweiten und dritten Ursprungsort, und hier tritt flir dim 
eine speziellere Anssage ein: dm apsu, d. h. ,in den himm- 
lischen Wassern 1 , in denen ja nach einer Anffassung auch 
die Sonne wohnt; fiir den Luftraum steht (anstelle des 
friiheren apsu) samudre, keine seltene Bezeichnnng des- 
selben. Der agni samudrayoni unseres Verses (im Gegensatz 
zum diviyoni) ist identisch mit dem indu samudrayoni der 
TS. 8 ). So tragt auch hier wieder das Ritual dazu bei, 
einer der schwierigsten Fragen der vedischen Mythologie 
zur Losnng zu verhelfen. 

Man wird einen Einwand gegen meine Auffassung viel- 
leicht aus dem 1. Vers des Ratselliedes I, 164 herleiten, in 
dem neben vamd palitd hotr als zweiter Bruder dgna steht 3 ) 
und agna als Blitz gedeutet zu werden pflegt. Audi hier 
durfte aber feststehen, dass die drei Gebriider nicht von 
den drei Agni’s des Opferplatzes verschieden sein kbnnen 
und daher in diesem Sinne zu deuten sind. Eins ist noch 
hinzuzufligen. Nicht der Blitz gilt als ,Esser ! . Die Sonne 
, verzehrt 1 oder , verschlingt 1 4 ). Oder wenn man das als 


*) 1,93,2: tigmdmkam svayagasam jane?u 

virocam&nam pari jsi in nayanti // 

Oldenberg, Eel. d. V. 107 1 hat dies richtig erkannt. 

2 ) TS. IV, 7, 13 o : cid asi samudrdyonir indur 
ddlcsah gyend rldoii / 

’) asyd vamdsya palitdsya hotuli 

tasya bhrdta madhyamo ashy agnail / 
trttyo bhrdta ghrtdpr?tho asya 
dtrdpagyam vigpdtim saptdputram // 

4 ) Qat. Brahm. I, 6, 4, 19; IV, 6, 7, 12: candrama Ivy etasyannayi 
ya e$a tapati /. 
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zu individuelle Anschauung weniger Stellen niclit gelten 
lassen will, dann darf auf TS. I, 6, 11, 5. 6; TBr. Ill, 1, 4, 1 
verwiesen werden, wo Agni der „ Speiseverzelirer “ der 
Gotter heisst 1 ). Das kann ebensowohl fur den Garhapatya 
Oder Ahavaniya als fiir das himmlische, von den Gottern 
selbst entziindete Opferfeuer (die Sonne) gelten, in dem sie 
ihr Havis selbst opfern (X, 88, 7). Besser noch wurde mit 
Rlicksicht auf madhyama unter ctgna das Manenfeuer zu 
verstehen sein (cf. hravyfid oben S. 108). Icli meine daher, 
agna lasst sich auf eins dieser drei Feuer ohne grosse 
Schwierigkeit beziehen, oder wir miissen mit Say. annehmen, 
dass bier Vayu gemeint ist, der ,sarvatra vyapta‘. 

Ich habe schon fruber (I, 368) darauf hingewiesen, dass 
die unstate Natur des Blitzes seiner Entwicklung zu einer 
Gottheit nicht gunstig war und ibn mebr dazu bestimmte, 
eine Waffe oder ein Werkzeug in der Hand eines Gottes 
wie Indra oder Thdr zu werden; ich stimme hierin mit 
Hardy und Oldenberg ganz liber ein 2 ). Weder die ethuo- 
graphischen Materialien noch die Mythologie der europaischen 
Volker machen die Ansicht, der zufolge der Blitz eine selb- 
stbndige Gottheit sein soil, vom allgemeinen Standpunkt aus 
glaublich. In Tylor’s Anf. der Kultur, bei Br inton 3 ) 
oder Lang 4 ) finde ich keine nacb dieser Richtung hin 
weisende Andeutung. Auch Grooke, in dessen , Popular 
Religion' man am ersten Nackrichten zu flnden erwarten 
miisste, spricht I * 33 — 35, wo er , Thunder and Lightning' 


*) agnir vai devanam annddali. 

*) Yed.-brahm, Periode S. 64; resp, ReL d. Veda, S. 111. 116. 

3 ) Religions of primit. peoples. Vgl. dort S. 138 die Kategorien 
tatsacblicb verebrter Gdtter. 

4 ) Mythes, cultes et religion, 103 if. Vgl. K. y. d. Steinen, Unter 
den Naturvolkern, 222 Z. 2. Es liegt auf der Hand, dass es ein sehr 
grosser Unterschied ist, ob man den Blitz als lebendes Wesen oder als 
Gottheit denkt. Man kann die Wolken als „Kuhe K betrachten und weit 
entfernt yon ihrer Deifizierung sein. 

Hillel)randt, Vediach© Mytliologie. II. 9 
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behandelt, nur von den iiblen dadurch verursachten Vor- 
zeichen und den Mitteln, ,the lightning* Oder , thunder demon* 
abzuwehren, aber nieht von einer Yergottliehung der Er- 
scheinung. Auch die deutsche Mythologie scheint, um an- 
deres zu iibergehen, kein Wesen derart geschaffen zu 
haben Weder das Scliweigen der anthropologischen noch 
das der anderen Quellen ist natiirlich im Stande, etwas fiir 
die vedische Zeit zu beweisen; selbst nicht das Verhalten 
der buddhistischen Quellen, die unter den von den Brah- 
manen u. a. verehrten Gottern den Blitz nicht zu nennen 
pflegen 2 ). Aber andererseits diirfen wir dieses Moment 
nicht untersehatzen. Priifen wir nun die Angaben der 
vedischen Litteratur, so ist auch hier das Ergebnis der 
Blitzhypothese nicht giinstig. "Wir linden als Zeugen fiir sie 
in der Hauptsaehe nur Commentare 8 ) und spatere Quellen, 
auf die sich wohl auch Alberunx India I, 41 stiitzt 4 ) ; ver- 
einzelt natiirlich auch andere Angaben, denn die Inder haben 
ja selbstverstandlich den Blitz beobachtet und seine feurige 


*) Mogk in seiner Rez. von E. H. Meyer, Anz.ISAK 111,25 1 : „mir 
sind in der ganzeu Sagalitteratur iiberhaupt nur zwei Beispiele bekannt, 
•wo der Blitz erwahnt wird — Mebr Ausbeute liefert das Griechische, 
Usener, Gotternamen, S. 286 if. 

*) Wir linden vanadevaWs, rulckhadevata’s , Yerehrung von Fliissen 
u. a., s. Oldenberg’s Index zum Yinaya 11,336. Y, 237; Diglianik. (Tevijja) 
XIII, 17. 25; Divyavad. I, 1; Rituallitt. p. 18 etc. Auch bei Jacobi, aus- 
gewahlte Erz&hlungen, p, 30, wo verschiedene Gotter aufgez&hlt werden, 
ist ein Blitzgott nicht genannt. Wenn man alle fgvedischen Stellen, die 
vidyut enthalten, durehsieht, ergibt sich ebenfalls kein die Blitzhypothese 
bestatigendes Result at. 

8 ) Z. B. TS. IY, 1, 4 k : ,aj payi garbham Comm. p. 61: meghastfianam 
jalanfim madhye vidyudrupam } samudriyaw‘ samudre vadavagnirupenot- 
pannam — . 

4 ) , Brahman, on seeing sparks under the earth, brought them forward 
and divided them into three parts: the first, parthiva, is the common 
fire, — the second is divya i, e. the sun, the third, vidyut, i. e. the 
lightning. The sun attracts the water, the lightning shines through the 
water etc/ (Saehau). 
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Natur erkannt. Die Stellen aber, wo sie ilm zu einer 
Gottbeit erlioben baben, sind gering an Zahl und gehoren 
mebr dem Adbhuta-Bitual als dem regularen Kultus an. 
Wenn der Blitz in die Feuer des Opferplatzes schlagt, muss 
eine Spende an Agni apsumat dargebracbt werden 1 ), Oder 
der Blitz ist die Ursache von Fieber, Kopfweli u. s. w. 2 ). 
Zwar befindet sich unter dem beim Agnyadbana verwendeten 
Holz auch solches, das von einem vom Blitz getroffenen 
Baume herriihrt (S. 85); dies ist aber nur eine der dort 
geforderten Holzarten, keineswegs die einzige, und beweist 
nichts fur die Verehrung des Blitzfeuers als „Agni’s in den 
Wassern". Im Allgemeinen sehen wir den Blitz als Waffe 
in der Hand Indra’s ®), Soma’s, Brhaspati’s und andrer. Sie 
wird Indra von Tvastr geschmiedet, Oder Agni legt den 
Donnerlteil in Indra’s Arme (X, 52, 5) ; an einer andern 
Stelle ist es Soma, der die verloren gegangene „Axt“ wieder- 
bringen soil 4 ). Wenn wir von den mythologiscben Wesen 
wie Indra, Brhaspati u. a. abseben und uns an die durcb- 
sichtigen Naturerscheinungen selber balten, so stebt der 
Blitz (agman, vidyut) in naber Beziebung zur Sonne als 
deren Waffe: 


J ) Citate bei Oldenberg, 112 *. 

*) Bloomfield, Seven hymns, S. 4 (zu AV. 1, 12); SBE. XLH, 7. 
246 ff. — AV. VII, 11, wo der Blitz als Gefahr fiir die Ernte beschworen 
wird, ist er nur Waffe in der Hand des Gottes. 

*) ftV. VI, 21, 7 als sein „ alter verbiindeter Gefahrte “ bezeiohnet. 
Of. auch X, 92, 7. 

4 ) IX, 67, 30: aldyyasya paragur nanaga. Siehe ZDMG. XLVIII, 418 : 
„verborgen wurde seine Ait; sie war verloren 0 . Auch Thor’s Hammer 
ging verloren. Man kann hierzu TBr. I, 1, 3 stellen — es sind dies 
meines Wissens die einzigen Stellen, wo der vor den Gottern fliichtende 
Agni auf den Blitz zu beziehen ist — : agnir deoebhyo ’nildyata / dkhu- 
rwpaifi Jcrtvd sa pfthivim pravigat / sa uVih ( bilani ) kurv&naJi, pfthivira 
musamacarat / tad Skhupurigam abhavat und TBr. I, 2, 1, 2: 

utih kurvdrio yat prihivirn acarah 
guMMram akhurilpam praUtya — 


»* 
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AV. XIII, 1, 32: udydns ivdm deva Surya — / 
avainan dgmana jahi — // 

VIII, 1, 11: vaigvanaro raksatu jatavedah 

divyas tva md Shag vidyuta sahd / 

TAr. I, 8, 2: vidyut snrye 1 ) samdhita 
II V. X, 68, 4: avaksipdnn arlcd ulTcdm iva dyoh / 

TBr. Ill, 7, 6, 21 2 ): udydnn adya mitramahah 
sapatnan me aninagah 
divainan vidyuta jahi / 

TAr. I, 10, 5 entsteht aus dem Hiramel die Ratri, daraus 
gveta aditya 8 ), aus ilirn vaidyuta [ atapa /, daraus nihara . 

Ferner steht, wie natlirlich, der Blitz in nalier Beziehung 
zu Wolke und Regen 4 ). Er wird im tibrigen sebr verschieden- 
artig symbolisiert 5 ), aber nirgends fallt eine Ausserung etwa 


*) Meht apsu\ 

*) Beim Adityopasthana. Vgl. aucli BV. VIII, 67, 20 : 
md no hetir vivdsvatah 
ddityaJi krtrima garufr / 
purd nu jaraso vadhit // (Vivasvat = Sonne). 

*) Of, aucli TBr. Ill, 8, 4, 2: vajn vd agvali prajdpatyah. Qat. Br. 
XIII, 1, 2, 9: vajro ’gvaJi. 

4 ) JLV. I, 39, 9; V, 84, 3; VII, 56, 13; X, 91, 5 bei Bloomfield, 
Contrib. V, 11 2 ; liber Blitz und Wolke id., Contrib. I, 5; V, 15. 

6 ) Z, B. TS. II, 2, 8, 5: vajro vai gahvari (cf. Gobh. Ill, 2, 22); 
V, 2, 7, 4: vajro vd cljyam vajrah ledrsmaryah; VI, 3, 3, 2: vajro vai 
svadhitib; 6, 11, 3: vajro vai §odagi; 11, 6: arunapigango ’ gvo dalcsinaitad 
vai vajrasya rupam —; VII, 4, 7 und sonst: partcadago vajrah; Ait. 
Brahm. II, 35,5: arambhapato vai vajrasyanimdtho dandasyatho paragofy; 
41, 10: vr$tfr vai yajya vidyut; TBr. I, 1, 3, 12: maruto } dbliir agnim ata- 
mayan / tasya t. hrdayam dcchindan j saganir abhavat — ; III, 2, 4, 2: 
vajrah vai apdh; 10,1: vajro vai sphydf}; 12,5,6: vajro vai rathah 
(= TS. V, 4, 9, 3 u, s.); MS. IV, 4, 1 (51, 2): vajro vai pagavafo u. s. w. 
Man sehe u. a. nocb die Deutung der Opferrufe TS. I, 6, 11, 3. 4 (astu 
grau$a$ ity abhrayi sam apldvayan, yajeti vidyut am ajanayan u.s.w.). 
Oder die init den drei Anuyaja’s im Pall einer Beschworung verbundenen 
Anumantrapa’s: „aQam, schlage N.N.!“ „hraduni, scblage N.N.I* „ulkusl, 
schlage N.N.!“ (NVO, 138. 9). Ick glanbe auch, dass die Deutung des 
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wie agnir vai vajrah (vidyut) oder devo vai vajrah 1 ) — es 
konnten nur wenige Stellen sein, die meiner Aufmerksamkeit 
entgingen. Mit andern Worten: wo wir die Tatsachen be- 
fragen, wird er als Gottheit gar nicht oder nur ausnahms- 
weise anerkannt. Ieh weiss nur wenige Falle anzufiihren, 
wo ihm wirklich Verehrung zuteil wird, einmal AV. I, 13, 
ein Lied, das sicli an die Beschworung des Blitzes und 
seiner Folgen, Kopfsclimerz u. s. w. (in I, 12) anschliesst 2 ), 
ferner BY. VIII, 89 (100, 9) 8 ), wo der Donnerkeil von 
Wasser umsclilossen im Meere ruht und von den „vereint 
vorwarts stromenden 11 Tribut empfangt. Es lasst sich also 
keineswegs bestreiten, dass sich vereinzelte Ausserungen in 
der Richtung linden, und sie lassen sich bei weiterem Forschen 
vielleicht noch vermeliren*), denn in dem weiten Bereich 
der vedischen Litteratur ist wohl keine Auffassung ganz 
unvertreten geblieben; aber so wenige Stellen sind nicht 
geeignet, den Blitz als „den Agni in den Wassern “ er- 
scheinen zu lassen oder dieser Form des Feuers Merkmale 
einer weit verbreiteten und verehrten Gottheit aufzupragen 6 ). 

Man wird dieser Meinung gegenuber auf die oft wieder- 
kehrende Erzahlung von dem in den Wassern versteckten 
und von den Gottern eil'rig gesuchten Agni hinweisen, den 
die Forschung in der Eegel als den Blitz gedeutet hat. 


Adlers, der den Soma bringt, als Blitz, wie Bloomfield (JAOS. XVI, 11 ft.) 
sie begrundet, richtig ist; nur ist dieser kein Gott und von dem sonst 
als Vogel (divya suparna u. s. w.) bezeiclineten Agni genau zu unter- 
scbeiden. Auch als tiberbringer des Feuers vom Himmel kann der 
Blitz gelegentlieh gedacht worden sein. S. 146. 147. 

*) Vielleicht TBr. Ill, 10, 5 : jataveda yadi vd pdvako ’si vaiQvanctro 
yadi vd vaidywto ’si /. 

a ) Vielleicht AV. VII, 41, Bloomfield, JAOS. XVI, 13 (contrib. V, 13). 

*) VMyth. I, 368 a . 

*) Ganz farblos ist AV. Ill, 21, 7. VS. XXV, 1. 

B ) X, 30, 4 : yam viprdsa tlate adhvarefu; 8 : idyatfi adhvareftt zeigen 
eben nur, dass apayi napdt nicht der Blitz ist. 
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Jene beiden Stellen des TBr., welche dies zu befiirworten 
scheinen, sind S. 131 1 angefiihrt worden; aber sie stehen 
doch vereinzelt und entsprechen nicht der Gesamtauffassung 
des Yeda, die icb darzulegen versuchen will. 


H. Die Gotter und Agni. 


a) Die Gotter setzen Agni ein. 

Es ist von Oldenberg mit Recht bemerkt worden, 
dass Agni gegeniiber der compakten Masse der Gotter in 
einer gewissen Sonderstellung erscheine. Stellen, in denen 
die Gotter selbst das Feuer entziinden, sind nicht vereinzelt 
anzutreffen. Oder wir finden andere Bilder: Agni ist der 
Bote, der Opferfuhrer, der Hotr oder der Purohita der 
Gotter, ihr Auge, ihr „Tier“ x ) oder ihr Mund. Sie erzeugen 
ihn nicht nur fur sich, sie gewahren auch den Mensehen 
Teil daran, und ausser den U§ij, Angiras und andern alten 
mehr oder weniger mythisclien Gestalten, sind es die Gotter, 
die Agni unter den menschlichen Geschleclitern einsetzen. 
Nur einige wenige Belege von dieser bekannten Vorstellung 
mogen um des Zusammenhaugs willen liier angefuhrt sein. 

Ill, 2, 3: Tcratva daksasya taruso vidharmani 
devdso agnhn jcmayanta tittibhih j 
8 : vicarsanir agnir devdnam abhavat purohitah / 


J ) Ait. Br. 1, 15, 6. Nach Qat. Br, XIII, 2, 7, 13 ff. sind Agni, Vayu, 
Sui'ya jpagu’s*. 
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9, 9 (X, 52, 6) : trini gatd trt sahdsrany agnwi 

tringac ea devd ndva cdsaparyan / 
auJcsan ghrtair dstrnan barhir asma 
Ad id dhotaram ny asadayanta // 
29, 9: ay dm agnih prtanasdt suviro 

yena devdso asahanta ddsyun //*). 


b) Die Gotter und die Sonne. 

Wie beim Somaopfer, so sind aucli beim Feuerkult die 
Vorgange des Opferplatzes ein Abbild der kimmlisclien Welt. 
Agni, der auf der Feuerstatte des Opferers lodert, ist 
der irdische Yertreter dessen, den die Gotter entflammen. 
Die bisherige Untersuchung liess keinen Zweifel daran, 
dass yon den Vitanafeuern keines dem Blitz entsprickt; 
unsere Texte sagen ausdrticklich, dass es Agni VaiQvanara 
ist, den die Gotter zum Opfer liervorbringen 2 ). Agni Y. 
aber ist, wie wir sahen, die Sonne, und surya aditeyd 
wird in dem vom Opfer der Gotter liandelnden, fur diesen 
Anschauungskreis bedeiitungsyollen Liede X, 88, 11, aus~ 


4 ) Of. nock I, 26, 8; 81, 11; 36, 4. 5. 10; 59, 2. 5; II, 1, 13: tvdm 
agna aditydsa tisyam, tvdyi jifivam gucayag cahrire have / — tve devd 
havir adanty dhutavi //; 14; 11,4,3; 111,1,4.13; 3,5; 11,4; 17,4; 
29,7; IV, 1,1; Y, 3,4; 8,6 ( urujrdyasairi ghrtayonim — cdh§ur 
dadhire —); 21,3; 25,2; VI, 15,8; 16,1; VII, 11, 1.4; VIII, 84, 2; 
X, 12, 2 (devd devdn paribhur). 3; 46, 9. 10 u. s. — TBr. II, 4, 6, 7: nahi 
spagam avidann anyam asmat I Vciigvdnarclt puraetctram agneli j atheme 
’ manthann amfiam asurtiJi Vaigvanarain h$ebrajityaya devafy — . 

2 ) 3JV- VI, 7, 1 ; murdhdnam divo aratirji prthivydh 
vaigvanaram rta d jatam agnim / 
havhyi samrdjam atithim jananam 
as arm d pdtrarp janayanta devafy j I 
2 : ndbhirp yajnandm — abhi sayi navanta / 
vaigvdnar&yi rathydm adhvarariani 
yajftasya heturp janayanta devdh // 
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drflcklich als von ihnen eingesetzt bezeichnet ! ) ; surya aditeya 
und Agni Yai^vanara sind Synonyma. Im vorhergehenden 
Verse sagt unser Lied, dass mit einem Stoma die Gotter 
Agni am Himmel schnfen und dreigeteilt far die Welt 
machten 2 ). Ein anderes Lied nennt Surya ausdriicklich 
„den Purokita der Gotter“ 3 ). 

Die Sonne spielt in vielen Erzahlungen der Brahmapa’s 
eine grosse Rolle. Die Gotter fiirchten sicli vor ihm, wenn 
er brennend dahin schreitet 4 ), oder er ist der ,yoddhr‘. den 
die Rakisas mit Erlaubnis Prajapati’s sicb zum Kampfe selbst 
wahlen (TAr. II, 2, l) 6 ), oder die Gotter machen ihn zum 
Ziel (fcastha) bei einem von ihnen veranstalteten Wettlauf 
(Ait. Br. IV, 7,4; TMBr. IX, 1,35); er bildet bei einem 
der Opfer den ,Pfosten £ fur das Opfertier (TBr. 11,1,5,2); 
sie verwandeln ihn in ein weisses Ross als Daksipa fiir 
Ayasya (TMBr. XVI, 12, 4). Als Svarbhanu den Aditya mit 
Einsternis schlagt, retten ihn die Gotter mit den Svarasa- 
mans. Mit den Para genannten Svara’s brachten sie ihn 
zur Himmelswelt (TMBr. IV, 5, 2. 3). Oder sie sclilagen mit 
den Divakirtya’s die Einsternis weg (IV, 6, 13). Ofter wird 
von der Besorgnis der Gotter gesprochen, die Sonne mochte 
vom Himmel herab- oder liber den Himmel hinausfallen 6 ); 


‘) yaded enam adadhur yajniydso dim devdlj, suryam aditeydm / — . 
Die realistisehe Auffassung der Sonne flndet sich auch ausserhalb Indiens. 
Lang 1. c. S. 117 eitiert ans Brough Smyth, Aborigines of Viet. I, p. 430: 
soleil, soleil, brfilez votre bois, brulez votre substance interieure et 
descendez. — X, 28, 8 tragen die Gotter Axte, mit denen sie Holz spalten. 
s ) stomena hi dim devdso agnim ajijanan — / 
tain & aJcnvan tredhd lihuve Mm — 

*) Vin, 101, 12: bat surya — / mahnd devandm asuryafi purohito 
mbhu jyotir adCLbhyam lj. 

4 ) TMBr. V, 3, 9: agnir va idam Vaigvdnaro dtihann ait tasmad 
dew! dbibhayulj, /. 

») Cf. auch TBr. II, 4, 6, 7 oben p. 135 l ; »V. 1, 59, 5 u. s. w. 

8 ) Sonmvendfeste 9. TMBr. IV, 5, 9; VI, 7, 24; VII, 4, 7 ; XII, 10, 6 ; 
XXV, 10, 11. 
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es sind die Metra und Melodien, mit denen sie die 
schwankende zur Sonnenwendzeit stiitzten. Das ist nichts 
anderes als eine Erinnerung an alte Sonnenwendfeiern, die 
man mit Liedersang beging. Professionelle Sanger werden 
die Kunst, das- Neujakr anzusingen (cf. S. 32), gepflegt haben, 
ebe sie in dem Ritual der brahmaniscben Scliulen eine feste 
Statte fand. Die Erzahlung von dem durcb die Gotten ent- 
flammten und flir die Opfer eingesetzten Feuer, mit der wir 
es an dieser Stelle zu tun haben, ist also nur eine unter den 
vielen der an die Sonne angekniipften Mythen, welehe wie 
manche der anderen auf volkstumlichem Grunde entstanden 
sein und den darauf weiter bauenden Eitualisten als Illu- 
stration oder als Ausgangspunkt fiir ihre Brauche will- 
kommen gewesen sein mag. 


c) Agni’s Fluckt. 

Agni bleibt aber niclit immer bei den Gottern ; die ganze 
vedische Litteratur kennt die Erzahlung von seiner Flucht 
aus Furclit vor dem Opferdienst. „Agni hatte drei aitere 
Briider“, so erzahlt TS. II, 6, 6, 1, „diese verschwanden, als 
sie den Gottern die Opfergabe brachten. Agni geriet in 
Furcht. Er dachte, ‘ebenso wird der hier (der die Opfer- 
gabe bringt), ins Ungliick geraten’, und lief fort; er ging 
ins Wasser. Die Gotten such ten ihn herauszutreiben. Ein 
Fisch verriet ihn. Den verfluchte er . . Dieselbe Er- 
zahlung kehrt VI, 2, 8, 4 wieder und ist nur darin von der 
hier gehorten verschieden, dass Agni in ihr nicht in die 
Wasser, sondern in die Pflanzen, Baume eindringt 1 ) und 


l ) sa yayi vanaspatisv avasat trim putudrau, yam o$adto$u tciyi su- 
gandhitejane ydyi parmpu tarn petvasydntard tf'fige. [Diese Erzahlung wird 
TBr. 111,8,12,2 auf Prajapati, der dort Agni’s Stelle einnimmt, iiber- 
tragen: cigvattho vrajo bhavati j prajapatir devebhyo ’nilfiyata / agvo 
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oline Hilfe des Fisches von den Gottern gef unden wird. Es 
bedarf keines Scharfsinns, um zu erkennen, dass die drei 
geschwundenen Brtider Agni’s 1 ) die drei Opferfeuer sind, 
welch e erloschen sind; der von den Gottern gesuchte Agni 
ist das Opferfeuer, das ihnen aufs neue dienen soil. Es 
handelt sich, wie ich glaube, dabei niclit um die Veranstaltung 
eines einzelnen Opfers, sondern um den Beginn des rituellen 
Jahres, um den Anfang des dem Pityyana folgenden Deva- 
yana. Die ganze Erzahlung hat doch einen zu constanten 
Charakter, um atiologisch von einem einzelnen Opfer aus- 
gegangen zu sein: die indische Mythologie hat das Bild 
von dem „ versteckten “ oder verloren gegangenen Feuer, 
nach dem Gotter oder Weise suchen 4 ), gewahlt, um das 
Ende des Uttar ay ana zu eharakterisieren. Wir konnen 
das aus dem EV. selbst erkennen. Er spricht davon, dass 
Agni erzurnt davon gegangen sei, so V, 2, 8, wo es heisst: 
„erzurnt bist du von mir gegangen; das kiindigte mir der 
Oberherr der Gotter an; denn Indra hat kundig dir nach- 
geblickt; von ihm untervviesen, o Agni, kam ich herbei* 8 ). 
Weiter noch als dieser Yers fiihren uns die drei Lieder 


rupam hftvCi so 3 gvatthe samvatsarcmi atipthat, tad agvatthasyagvatthatvam —.] 
Auch das Qat. Brahm. I, 2, 3, 1 ; 3, 3, 13 if. berichtet uns diese Sage, ohne 
sachlich erkebliche Yarianten. MS. Ill, 8, 5 (101, 3 ff,). — Uber ihre Form 
in spaterer Zeit A. Holtzmann, Agni nach den Vorstellungen des 
Makabharata, S. 11. Cf. u. a. Anugasanaparva 85, 20 if. 

*) Er ist selbst der vierte Hot? im Kathaka; Macdonell 95 si. 

2 ) Man vergleiche I, 65, 2 : 

pagvd na tciywn / guM cdtantam — / sajosa dhirdh j 
padair dnu gman / up a tvd sidan j vigve yajatrdli If 
65, 4; 67, 6. 7; 72, 2: 

asme vatsdm pari santam nd vindan 
iccJianto vigve amrtCt dmurdli j 

HI, 1, 9. 14 (gtiheva wddhdm); IY, 5, 9; 7, 6; Y, 8, 3; 11, 6; 15, 5; 
YI, 1, 2; X, 46, 2. 

8 ) hrmyamano dpa hi mad aiyefjb 

pra me devdncm vratapd uvaca / 
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X, 51 — 53 r ) in die tatsachlichen Anscbauungen ein. Wir 
finden in dem ersten yon ihnen ein Zwiegesprach zwischen 
Agni und den Gottern , die ihn in Wassern und Pflanzen 
suchten und ihn dadurch zur Riickkehr bewegen, dass sie 
ihm die Prayaja’s, Anuyaja’s, einen Anted am Havis, ,die 
Butter der Wasser 1 , das Mark der Krauter und langes 
Leben zusagen. 

4: Agni: ,Aus Fureht vor dem Hotrdienst, ‘dass mich 
nur nicht die Gotter etwa hier einspannen’, o Vannja, floh 
ich. Meine Leiber haben an vielen Orten sich versteckt. 
Die Sache [den Hotrdienst] yersteke ich, Agni, nicht'. 

5: Varupa: „Komm! der Menscli verlangt nach den 
Gottern und wiinscht Opfer, dazu vorbereitet. Im Dunkel 
wohnst du, o Agni. Mache gangbar die den Gottern dienen- 
den Pfade (patho devaydnan). Fiihre woklgesinnt die 
Opfergaben hin“. 

6: Agni: ,Agni’s altere Briider haben, wie ein Wagen- 
lenker seinen Weg, diese Sache [den Hotrdienst] eifrig ver- 
folgt [und gingen zu Grunde]. Aus Furclit davor ging ich, 
o Varuna, in die Feme. Ich erzitterte wie ein Biiffel vor 
der Bogensehne des Schutzen'. 

Es ist offenbar, dass hier nicht der Blitz gemeint ist; 
denn nicht der Blitz oder ihre Waffe, sondern das Opfer- 
feuer der Gotter ist erloschen oder, urn ein anderes vedisches 
Bild zu gebrauchen, ihr Hotr ist geflohen und wird aufs 
neue von ihnen gewonnen. Das folgende Lied schildert die 
Einsetzung des Hotr. X, 52, 

4: Agni: ,Mich haben die Gotter als Opferfiikrer ein- 
gesetzt, der verschwunden war und viele Fahrlichkeiten lief, 

Indro vidvan anu M tvd cacak$a 
tenahdm ague dnugi§ta dgcim /I 

Vgl, iioch v. 12 desselben Liedes und namentlicli X, 32, 6 £, wo derselbe 
Vers mit einer Variante wlederkebrt ; fltr Pada a) ist dort nidluyamdnam 
dpagulham apsu eingesetzt. 

Cf. Oldenberg, ZDMQ. XXXIX, 71 f. Eel. d. V. 124. 
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(mit den Worten:) Agni soil kundig unser Opfer bereiten 
mit seinen fiinf Gangen, das dreifaclie, siebenfacke'. 

5: ,Ich will each verekren um Unsterbliclikeit x ) and 
Nachkommen, damit ich eucb, o Gotten, weiten Eaurn ver- 
schaffe. In Indra’s Arme will ich den Donnerkeil legen. 
Da wind er all die Schlachten gewinnen'. 

6: (Dickter:) ,,3339 Gotten venelmten da Agni; sie be- 
spnengten ihn mit Butten, stneuten ilnn Banhis, da setzten 
sie ihn zu ihnem Hotn ein“. 

In v. 5 des ensten Liedes wunde im Gegensatz zum 
tdmas, in dem Agni wohnt, von den pat ho devaydnan ge- 
spnochen, die en bereiten soil. Ganz denselbe Gegensatz 
kehrt X, 124, 1 wieden, wo Agni gebeten wind, zum Opfer 
zu .kommen, Opferfiihrer und Leiter zu sein; lange babe er 
in tiefem Dunkel gelegen 2 ). Es kann damit nun eine Neu- 
belebung des Opfers gemeint sein, die im Gegensatz steht zu 
tdmas, zu einer flusteren und opferfeuerlosen Zeit. In diesem 
Sinne ist auch X, 181, Vers 3 zu verstehen, der von dem 
„zerstreuten“ oder „verlorenen“ Yajus der Gotter spricht, 
das die (Weisen) mit eifrigem Nachdenken fanden 3 ). 

Im Gegensatz zu den Gottern stehen die Mane n 4 ) ; 
das Eitual lasst ihn iiberall im Kleinen wie im Grossen, in 
Bezug auf die Himmelsrichtung, Lage der Opferschnur u. a.m. 
hervortreten. „Wenn sie nach dem Manenopfer hinweg- 
gehen und die Sonne im Osten verekren, (so geschieht das 
damn:) die Sonne ist die Welt der Gotter, die Manen sind 


*) Agni wiinscht sich langes Leben; cf. X, 51,7: lair mas ta dyur 
ajararn ydd ague — ; 8: agneg ca dirghdm dyur astu devali //. 

*) imam no agna upa yajndm ehi 

pdflcayamayi irivrtam saptdtantum / 
aso havyavdcl uta nab purogd 
jyog evd dirghaiji tdma dgayis(hdh // 

3 ) te ’vindan mdnasd dtdhyana, ydjuli 
fikanndm prathamdm devaydnam / 

4 ) Oben S. 30 und 82. 
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die Welt der Vater ; daher kommen sie aus dei‘ Manenwelt zur 
Gotterwelt“ 1 ). In der Vaterwelt darf man die Sonne nicht 
schauen 4 ). „Wenn die Sonne nocli am Himmel steht, soli 
man eine Umhiillung maclien“, heisst es im Manava Qr. S. 8 ). 
Binen originellen Compromiss, in dem die Sonne (liier Agni 
VaiQvanara) den Manen gegeniibergestellt wil’d, finden wir 
TMBr. VIII, 7, 6 bei Gelegenheit des Yajiiayajniya-Saman 
mit seinem merkwiirdigen nnd weitere Behandlung ver- 
dienenden Ritual: „ zu Vai§vanara bringt der Adhvaryu da 
die Sadasya’s, wenn er das Yajnayajniyastotra einleitet. 
Verhiillt ist es zu singen, damit man yon VaiQvanara nicht 
verbrannt werde. Einen Verhiillten erkennen aber die Manen 
nicht. Beim Yajfiayajniyastotra wunschen die Manen die 
ikrigen zu erkennen. Man soil nur bis zu den Ohren sich 
yerhiillen. Das ist sowohl verhiillt als unverhiillt. Die 
Manen erkennen, Vai§vanara schadigt nicht K . Am bedeut- 
samsten aussert sich der Gegensatz zwischen Gottern und 
Manen in den beiden Perioden des Jahres, dem Deva- und 
dem Pitryana, die spater rein lokal verstanden werden. Er 
ist in der S. 30 angeftihrten Hymne X, 2 betont; er wird 
in dem yon der Einsetzung Surya’s als Opferfeuer handeln- 
den Liede nachdriicklich hervorgehoben d ) und ist auch in 
der Hymne, die den Ausgangspunkt dieser Bemerkungen 
bildet (X, 52, 5) , mit den Worten tdmas und pdnthano deva- 
yanah ausgedriickt. Wenn Rudra das Opfer durchs Herz 
schiesst, erlcischen die Opferfeuer und die Zeit der Manen 


J ) Kaus. Br. V, 7. 

2 ) Caland, Altind. Almenkult 179. (Dies spricht dagegen, Yam a 
als die tratergegangene Soune, die n Nachtsonne“ zu deuten). 

Oaland 1. c. 

*) X, 88, 15: dvi srutt agrnavam pitrndm 

aharn, devdnam utd martyanam / 
tabby am idarp vigvam ejat sam eti 
yad antard pitdram matararp ca // 

Cf. TBr. I, 3, 10, 1 : pitfn yajno ’gacchat / tarn devctfi punar aydcanta etc. 



beginnt. So wird die Bezeichnung der pitarah als devagatru 
VI, 59, 1 klar : 

hataso vam pitarah devdgatravah 
inclragnl jfoatho yuvam // 

„Vernichtet sind yon euch beiden die Manen, denen die 
Gotter feind sind; IA., ihr lebt!“ d. h. der Pitryapa ist zu 
Ende, der Devayana beginnt. Indragnx, die ich aus rituellen 
Griinden fiir den Neumond, wie Agnisomau fiir den Voll- 
mond erklare, bezeichnen hier, seheint es, den ersten Neu- 
rnond im neuen Jabr. 


d) Agni’s Versteck. 

Die beiden friiber angeftihrten Stellen der TS. geben 
nicht denselben Ort als Versteck fiir den dem Hotrdienst 
entflohenen Agni an; die eine sieht die Wasser, die andere 
die verschiedenen Baume dafiir an. Dasselbe Schwanken 
zeigt sick im BV. nicht nur in verschiedenen, sondern sogar 
in demselben Verse. So stehen VI, 48, 5 dpo adrayo vdna 
nebeneinander 1 ). Oder es wird auch im BV. nur die eine 
Seite des Thema’s angeschlagen und hier yon dem Aufenthalt 
im Wasser, dort von dem im Holze gesprochen, z. B. : 

I, 151, 1: mitrdm nd yarn gimya gosu gavyavah 
svadhyo vidtithe apsu jijanan / 

III, 1 , 3: dvindann u dargatdm apsv antar 
devdso agnim apdsi svdsfnam // 

13: apdm gd/rbhcim dargatdm dsadMnam 
vans, jajana subhdga virupam [ 


') ydm dpo ddrayo vdna 

gdrbham ftasya piprati / 
sahasa yd mathito jdyate 
nfbhih pftMvyd ddM sdnavi // 



9, 2: Jcdyamano vand tvam 

ydn matrr djagann dpali j 1 ) 

9, 4: dnv m avindan nicir&so adruhdh 

apsu sinham iva gritam / u. s. w. 2 ). 


1. In den Wassern. 

Wenn wir unabhangig yom Zusammenhang die Frage 
beantworten wollten, wer denn dieser Agni in den Wassern 
sei, so boten Sonne, Mond und Blitz sowie die irdischen 
Wasser 8 ) sich von selbst als Ausgangspnnkt der Mytken- 
bildung dar. Wenn wir aber naher priifen und gewahren, 
dass es sich hier nur um das Opferfeuer der Gotter 
Oder um den Hotr der Gotter handeln kann und der Blitz 
weder aussere nocli innere Berechtigung hat als das eine 
oder andere zu gelten, so schrankt sich die Alternative ein; 
es zeigt sich, dass nur Sonne und Mond hier in Frage 
kommen konnten. Beide stehen zu den Wassern — man 
muss sich kitten, Wasser und Wolken zu verwechseln, sie 


a ) Of. AV. XIII, 1, 50 : satye any of} samcihito ’psv anyaTi samidhyate 
bralmeddliav agni id ate rohitasya — ; TS. I, 4, 45 d : agner anthem apa 
d vivega. 

2 ) Cf, noch I, 70, 2; 141, 5; 144, 2 (oder ist dies hier der Mond?); 
145,5; 11,4,2; 111,5,3; 25,5; IV, 7, 6; V, 84, 9; 85,2; VII, 9, 3; 
VIII, 39, 8; X, 8, 1; 32,6; 46,2; 51,1; 121,7; 177,1. Anschaulich 
ist X, 91, 6: tdm 6$adhir dadhire gdrbham rtviyarji tarn dpo agnipi 
janayanta mdtarah j tdm it samdnam vaninag ca virudho ’ntdrvatig ca 
suvate ca vigvdhd //. 

s ) Ich habe keine Bedenken mit anderen Forschern anzunehmen, 
dass die vedische Anschauung anch einen Agni in den Wassern der Erde 
kennt (AV. XII, 1, 37. Cf. Oldenherg, Bel. d. V. 115), kann aber 
die Gebrauche der rituellen Litteratur, well sie nur symbolische Be- 
deutung kaben, hier nicht zu den Beweisstiicken rechnen. Die Bekannt- 
schaft mit dem spateren Gedanken eines „ Meerfeuers u ist mir trotz 
Geldner, VSt. 11,271 durchaus zweifelhaft. 
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sind im Veda keineswegs identiscli — in naher Beziehung. 
Der Mond wandelt apsv dntdr d RV. I, 105, 1 ; er ist als 
Soma apdm garlha IX, 97, 41 r ) ; TAr. I, 22, 1 nennt ihn 
apdm puspa. Der „verborgene, im Yersteck befindliche 
Konig auf seiner glitzernden Streu K I, 23, 14, den Pusan 
flndet, ist der Mond. Andrerseits lieisst es von Stirya, dass 
die G-otter ,den im Meere verborgenen 1 2 * 4 herbeischafften RY. 
X, 72, 7 2 ), oder dass er „in die AVasser sieli verberge 44 3 ). 
Sonne und Mond gemeiusam sind als apam vrsanvasii X, 93, 5 
bezeichnet 4 ), vielleiclit ancli X, 27, 17 unter den beiden, die 
in den AYassern die gewaltige Flache durcbwandern, zu ver- 
stehen 5 ). Es ist demnacb an und fur sieli nielit leicht zu 
erkennen, ob im einzelnen Yerse Sonne Oder Mond gemeint 
sind; vielleicbt ist von den Dichtern, die ja vor Augen 
hatten, dass Sonne und Mond nur verscbiedene Ersckeinungs- 
formen desselben Agni sind, eine strenge Sclieidung aucb 
gar nicbt beabsichtigt. AYer aber der in die AYasser sick 
fliichtende Agni ist, das sind wir zu ermitteln im Stande; 


1 ) Weitere Stellen s. VMytli. I, 356. 294. 295. 

2 ) ydd devd ydtayo yatha 
lihuvandny dpinvata / 
dtra samudra ci gulham 
d sdryarji ajabhartana jl 

8 ) MS. IV, p. 194, 3: suryo apo vigdhate. TJnwesenfclich sind hier 
^V. IV, 38, 10: d dadhikrafjb — sdrya iva jyotipapas tatdna (VII, 47, 4; 
X, 178, 3); V, 45, 10. 

4 ) Anders Ludwig, Nr. 240 (vol. IV, p. 238). 

6 ) — / dvd dhanuqi brhatim apsv dntdb 

pavitravantd car at ah pundnta // 

Die beiden „KaIber der Viraj, die aus dem Meer aufstiegen“, AY. VIII, 9 
(S. 51), hdnnen nur Sonne und Mond in ihrem taglichen Aufgang sein. 
— Aucb der Wind steht zum Wasser in enger Beziehung. Cf. vol. I, 
444. 5. 5V* I* 122, 3: mamattu vdto apdm vr^anvdn; VII, 40, 6: vr$tim 
parijma vdto dadatu ; X, 168, 3: apdm saJcha; TS. VII, 4, 20 c • TMBr. 
VII, 8, 1 und dazu AY. X, 8, 40 : apsv tisin mdtangvd pravipfab? prdvista 
devdfy — , 
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der Vers, welcher uns hierbei fiihrt, ist einer Missdeutuug 
nicht ausgesetzt. Ich sehe ab von VII, 49, 4, weil Agni 
Vaigvanara bier nur neben andern Gottern steht 1 ); wiclitig 
ist dagegeu VI, 8, 4 : 

a/pdm updsthe mahisd agrbhnata 
vigo rdjanam upa tasthur rgmiyam / 
d dtito agnini abharad vivasvato 
vaigvanardni niatangvci pardvatah // 

„im Schoosse der Wasser er griff en ihn die Gewaltigen 
(Gotter). Den Konig, den preiswiirdigen, verehrten die 
Stamme. Als Bote Vivasvat’s brachte Matarigvan aus 
der Feme Agni Vaigvanara“. Agni V. ist, wie sich zeigte, 
die Sonne, das Opferfeuer der Gotter, an dem sie den 
Menschen teilhaftig macken, und der die Sonne auf der 
Opferstatte reprasentierende Ahavaniya. Gerade diese Agni 
Vaigvanara als Synonym von Surya beliandelnden Hymnen 
VI, 7 — 9, in deren Mitte unser Vers ersclieint, lassen keinen 
Zweifel, dass es die Sonne ist, die die Gotter im Schoosse 
der Wasser ergreifen 2 ). Fiir apdm updsthe steht VI, 9,7, 
also wieder in derselben kleinen Sannnlung, tamasi: 
vigve deva anamasyan bhiyandh 
tvdm agne tamasi tasthivdnsam / 
vaigvcinaro avatutdye nah 
amartyo avatutdye nah // 

„ „alle Gotter verneigten sich in Furcht vor dir, als du, 
o Agni, im Dunkel standest". Wir werden. also auch an 
andern Stellen, wo nicht so sicker von A. Vaigvanara, sondern 
allgemein von dem in den Wassern versteckten Agni ge- 
sprochen ist, den die Gotter suchen, annehmen, dass damit 


*) ydsu raja vdruno ydsu s&mo vigve dead ydsurjayi mddanti / vaig- 
vanaro yasv cigmb prdviffas — /. 

a ) Man Terg'leicbe dazu den sclion S. 144 2 citierten Vers, dass die 
GOtter den im Meer verborgenen Surya herbeiscliaffen, ein Vers, den man 
als Doublette des unsrigen bezeichnen kann. 

Hillebrandt, Vedische Mytliologie, II. 


10 
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ihr Opferfeuer, ihr Hotr. d. i. die Sonne gemeint ist '). Mir 
sclieint, dass alle erreichbaren Tatsachen die Ansicht wider- 
legen, dass der in die Wasser geflohene Agni der Blitz sei. 

In den bezeichneten Versen wecbseln apdm updsthe und 
tdmasi vie Synonyma. Der Gedanke, dass die Sonne in 
den Wassern verschwinde, ist nur in einem tropischen Lande 
mit einer Regenzeit recht erklarbar. Nur dort kann die 
Erzahlung ersonnen werden, die wir Kaus. Br. XXV, 1 finden, 
„dass die Wasser Tapas iibten und nach geiibtem Tapas 
schwanger wurden. Daraus wurde im sechsten Monat die 
Sonne hier ( aditya ) geboren . . ,aus dem Meer stieg auf die 
siisse Welle 1 , so lautet das Ajyagastra, denn ,aus dem Meer 1 , 
(d. i.) aus den Wassern gebt er auf “ . 

Wenn daneben tdmasi steht, so kann sich allerdings 
aucli das auf die dunkle Regenzeit beziehen 2 ); aber es ist 
wie ich oben auseinandersetzte, walirsclieinlicber , dass bei 
tdmas sich eine Erinnerung an altere Zeiten unter einem 
andern Himmel fortgeerbt hat und die Wintersonnenwende 
ursprunglich damit gemeint war (S. 82). Die Linien laufen 
hier so ineinander, dass eine klare Scheidung nicht mehr 
moglich ist, und ein Ineinanderfliessen der Anschauungen war 
um so eher moglich, als ja die Regenzeit am Anfang des 
Daksipayana steht. 


2. Im Holze. 

Agni hat nicht nur im Wasser, sondern auch in den 
Pflanzen sein Versteck; wie die Getter finden ihn die Weisen 


J ) Cf. noch 1, 146, 4: dhtrdsah paddyi Jeavdyo nay anti — / sisdsantah 
pdry apagyanta sindhum avir ebhyo abhavat stingo nfn //. Hir. II, S, 10: 
suryam rtam tamaso grahya yad devfi amuncann asrjan vy enasah. 
]JV. 1, 117, 5: suryam na tdmasi Tcsiymtam. 

2 ) Cf . fi/V. V, 59, 5 : si tryasya cdlcfub prd minanti vrsfibhib (mam- 
tab); 63, 4: tarn (suryam) abbrena vrstyd guhathah; X, 72, 7: samudra 
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in Wasser mid Holz. V, 11, 6 : tvdm agne dngiraso guha hitawi 
dnv avindan chigriyanam vdnevane 1 ). Es werden, wie sich 
zeigte, Wasser mid Pflanzen yerlbunden: „in den Wassern, 
o Agni, ist dein Sitz. Du hangst dich an die Pflanzen" 2 ). 

Wie kommt Agni auf die Erde? Es liegt nahe, im 
Blitz den lib erb ringer des liimmlischen Feuers zu sehen, 
und diese Ansiclit erhalt ihre Begriindung durch den Hin- 
weis auf das Holz eines vom Blitz getroffenen Baumes, das 
neben anderem zur Anlegung der Flainme dient (S. 85), 
sowie auf die Herstellung des Beibzeuges aus dem Holze 
eines Agvattliabanmes 8 ). Nicbt alle Baume sind dem Blitz- 
sclilag in gleicher Weise ausgesetzt 4 ) ; der Agvattha sebeint 


d gulham suryam, s. S. 144 J ; MS. IV, 12, 5 (194, B): suryo cypo vigethate 
ragmibhir mjasatamah — /. Ramay. (Nirpaya Sag. Pr. ed.) II, 119, 22 
(I. p. 441): vanam pravivega — surya ivabhramandalam. 

A ) Ygl. nock 1,67,9; 141, 4; II, 1, 14; III, 55, 4. 5; VII, 4, 5; X,l,2 
u. s. w. (cf. S. 143 Q , Oldenberg mid MacdoneJl 91). — Wir haben also 
eine Zwei-, mid werni wir den Feuerstein hinzunekmen, eine Dreiteilung. 
RV. II, 1, 1 erwahnt 1. adbhyal.i, 2, agmanah, 3. vanebhyaji, o$adMbhyafy. 
Hierzu kame in einigen wenigen Fallen noeh der jafharagni. Dieser aber 
nnd der Feuerstein spielen im RV. keine Rolle; wir kbnnen also fiir 
unsere Zwecke bei der Zweiteilung von „Wasser“ und „Holz“ bleiben. 

9 ) VIII, 43, 9 : apsv agne sadhi? fdva sau$adhlr dnu rudhyase (cf. S. 142 ) ; 
III, 2, 11: jinvate jafkdresu prajajnivan — citre§u beziebt sicb nicbt auf 
versebiedene Mensclien, sondern Pflanzen („das Pflanzeninnere K ). Agni 
ist mbhrta o$adM$u RV. X, 1, 2. (Wohl verschieden von den des Nacbts 
leuebtenden Pflanzen der spateren Litt. Kumarasaipbb. 1, 10 und Stenzler 
zur S telle). 

3 ) Zur Erklarung erzahlt TBr. I, 1, 3, 9: agvorupani Jcrtva so ’gvatthe 
scuyvatsaram ati§fhat ; abnlich I, 2, 1, 5. 

*) Unser populflrer Sprucb: 

„Vor den Eicben musst du weicben, 

Vor den Fichten musst du flitebteu, 

Dock die Bucben musst du suchen“ 

bat durcb die Forscbung Bestatigung erfabren, s. C. Muller, Himmel 
und Erde, vol. VIII, 172: „alle neueren Beobaebtungen stimmen . . . darin 
tiberein, dass unter gleicben ausseren Verhaltnissen, z. B. im gemisebten 
Bestande, Bucben sebr selten, Eicben aber unverbal tnismassig baufig 


10 * 
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aber auf den Blitz Anziehungskraft getibt zu haben und 
feuergefahrlich gewesen zu sein. In den Yorschriften uber 
den Hausbau (Gobh. IV, 7) lieisst es, dass man im Osten 
den A§vattha meiden solle, denn von diesem, dem Aditya 
geweihten Baume droke Feuersgefahr. Ob bei andern zum 
Anlegen des Feuers gewahlten Holzarten derselbe oder ein 
anderer Grundgedanke mitspielt, vermag icb nicbt festzu- 
stellen. Neben dem vom Blitz in einzelne Baume iiber- 
tragenen Feuer geht eine, icli mochte sagen, friedlichere 
Yermittlung her, auf die uns jene Yerse hinweisen. Wie 
der Somasaft aus gewissen milcbreichen Pflanzen gewonnen 
wird, so das Feuer aus gewissen feuerhaltigen Pflanzen oder 
Baumen. Der Mond kommt zur Neumondszeit in diese Welt, 
dringt in Wasser und Pflanzen ein, und der Opferer sammelt 
ihn aus Wasser und Pflanzen (VMyth. I, 294. 5). So steigt 
auch das Feuer, wenn es aus dem Himmel „vom hoclisten 
Vater“ hergebracht wird, in den Pflanzeu empor 1 ). Es 
scheint, als ob im Regen dieser mysteriose tibergang sich 
verwirkliche 2 ), Oder es gibt noch einen dritten Weg fiir 
die Herabkunft des Feuers: Matarigvan bringt das Feuer. 


Blitzschlagen anheimfallen “. Nacli den statistischen Aufnahmen der 
Filrstlieh Lippe-Detmold'schen Forstverwaltung „ergibt sicli als Mittel ans 
den zur Kenntnis gelbrackten Blitzschlagen aus den Jahren 1879 his 1890, 
dass etwa 56 Eichen, 3 his 4 Eichten und 20 his 21 Kiefern getroffen 
werden, ehe einmal eine Buche vom Blitzstrahl heimgesucht wird 11 . 
Dabei herrschen im Waldhestand die Buclien so vor, ,dass auf 100 Baume 
etwa 70 Bucken, 11 Eicken, 13 Fichten und 6 Kiefern kamen“. Uber 
die physikal. Begriindung 1. c. 178. 

J ) Sieke Bergaigne 1, 17 if.; Oldenberg, Eel. d. V. 113, mit denen 
ick im Wesentlicken iibereinstimme. 

*) Man vgl. (nur als Analogon) Chand. Up. V, 10, 6, wo die zur 
Wiedergeburt gelangenden als „Kegen“ herabfallen, als Keis, Gerste etc. 
geboren werden. 
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I. Matarievan. 1 ) 


Die Verse, welehe von M. als Prometheus Indiens 
sprechen, sind zwar zahlreich genug, um ihn als Fener- 
b ringer zu kennzeichnen, aber den naturlichen Ausgangs- 
punkt seines Wesens hellen sie nicht auf. Agni wird Mata- 
riQvan zuerst offenbar (avir ihu I, 31,3; 143, 2) 2 ) oder M. 
holt ihn vom Himmel (bhar, a + m) z ). Auch die Wurzel 
math wird verwendet 4 ), oder sam + idh III, 5, 10; 

yad% bhrgubhyah pari Matarzgva 
guha sdntam havyavdham samidhe // 

An einer weiteren Stelle „schafft“ er Agni zusammen mit 
anderen G-ottern (tatahsur X, 46, 9) 5 ). 

In der spateren Zeit ist M. stets der Wind. Diese 
Bedeutung ist nicht nur klassisch, sondern reicht bis an die 
Pforten des BV\ heran; wir linden sie im Yajurveda 6 ) und 


J ) Uber die Etymologie sielie die bei Bicbter, IF. IX, 247 *, ver- 
zeichnete Litteratur. 

*) Say. xl. a. : myusamyogat prajvalita ity arthafy. 

s ) I, 93, 6 : dnyarri divo matangvci jabhara 

dmathnad any dm pari gyeno ddreh / 

I, 128, 2: yaw M. mdnave pardvato 
dev aw bhdli parcivatafy // 

I, 60, 1; III, 9, 5; — tirohitam / amain nay an M. pardvato devebhyo 
mathitavi pari ; VI, 8, 4. Hierher auch III, 2, 13: a yam dadhe matangvci 
divi 7c§dyam (den ,nahm‘ M.). 

4 ) I, 71, 4; 141, 3: — guha santayi M. mathdydti ; 148, 1. 

6 ) Die Beinamen M.*s im EV. geben keme Aufkltamg: 1,96,4: 
puruvdrapupfi , svarvzd 9 vigdiji gopd — ; I, 148, 1: visfd; 71, 4; vibhfta. 

6 ) VS. XI, 39: Vdyu Matarigvan ; TS. IV, 1, 4 a : saw te vdyur mdta- 
rigvd dadhatitttdndyai hfdayaw yad viligfam / devanaw yag carati prapa- 
thena tasmai ca devi va$ad astu tubhyam. [Nicht sicher IV, 4, 12 11 .] 
MS. II, 7, 4 (78, 7); III, 1, 5 (6, 22). Ait. Br. II, 38, 6: pita mdtangvety 
aha prdno vai pita prdno mdtarigvd — . TAr. Ill, 14, 2; IV, 42, 1. 
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selbst im Atharvaveda, hier nicht nur vereinzelt, sondern 
an mehreren ganz einwandfreien Stellen: 

V, 10, 8 : brhatd mana upa iivaye matarigvana pranapdnau / 
VIII, 1, 5: tubhyam vtitah pavatam matarigva 
tubhyam varscmtv amrtany dpah // 

X, 7, 2; 9, 26; XII, 1,51: 

yasyam vato matangveyate 

r&jansi krnvang cyavayang ca vrlcsan / 

vdtasya pravdm upavdm emu vaty arcih, jj 1 ) 

Es gekt aus diesen Stellen, da darin von Vayu Matarigvan 
(YV.) Oder Vat a Matarigvan gesproclien wird, hervor, dass 
M. nicht ohne Weiteres ein Synonymum von Vayu, Vata, 
sondern eine besondere Gattung des Windes gewesen sein 
wird, iiber die nichts Nalieres gesagt ist. Der angeflihrte 
Vers des AV., der zeigt, wie M. Staubwolken aufwirbelt 
und B&ume schitttelt, konnte an besonders starke Sttirme, 
etwa Staubsttirme denken lassen, wie sie Indien heim- 
suclien 2 3 * ); er steht nur zu vereinzelt, um M. in diesem 
Sinne sicher zu erklaren 8 ). Es muss geniigen, dass Mata- 
rigvan schon im AV. ein sicherer Name des Windes ist. 


1 ) Wie die S. 144 5 * * angefiihrten Parallelen zeigen, kann auch der „in 
die Wasser eingedr ungene" Matarigvan selir gut als Wind gedaclit sein. 

2 ) Of. Blanford, climates, p. 82; ... for an hour or more the air 
is calm, until violent gusts of cool air blow out in advance of the storm, 
raising clouds of dust. Sometimes these gusts blow with great force, 
blowing down trees or breaking their branches ... Crooke, North- 
Western Provinces, p. 52. Auch Kipling, plain tales, Tauchn. ed. S. 54.57 
kann als Illustration dienen: „tke duststorm was on us and everything 
was roaring, whirling darkness " . . . „now and again we rushed through 
the whirling, choking ‘dust devils* in the skirts of the flying storm". 

3 ) Ganz bei Seite kann TBr. II, 3, 9, 5 bleihen, wo cler Ostwind als 

Prapa, der Westwind mit Pavamana, der Nordwind mit Savitr erklart 

und Matarigvan der Siidwind zugewiesen wird (atha yad da7c$inato vati 

matarigvaiva bhutva daJc$iriato vati j tasmad dah$inato vdntain vidydt etc.). 

Das sind alles wohl kiinstliche Identifikationen. (Der Siidwind ist im 

klass. Sanskrit der Friiklingsbote, Malavika ed. BSS. Ill, p. 63. Baghu 
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Wollen wir vor dem Rgveda stehen bleiben und die 
Bedeutung ,Wind‘ ausschliesslich auf diese spatere Zeit, 
yom AV. an, beschranken? Die neuere Forschung neigt zu 
dieser Beschrankung, nach Oldenberg berukt die Bedeutung 
,Wind‘ auf , secund&rer Spekulafcion 1 (122, l). Ich glaube 
nicht, dass das richtig ist. 

Matarigvan bringt, reibt, entzundet im RY. das Feuer. 
Wenn M. im AY. sicher ein Name des Windes ist, so liegt 
kein Grund vor, das Wort in diesen Stellen des RV. anders 
als auf den Wind zu beziehen. Die enge Beziehung zwiscken 
Wind und Feuer liegt ja in der Natur beider Elemente: 
agner hi vayuh Tcaranam, vayor agnir iti 1 ). ,Agnir folgt 
Yayu nach 1 , beisst es MS. Ill, 1, 10 (13, 12) 2 ). Wenn die 
Feuer ausgelien und die neue Flamme scbnell gerieben dem 
Wind entgegen gefiihrt wird, bringt man Yayu eine Spende 
(Kat. XXY, 10, 20). Agni ist RY. I, 58, 5; 141, 7: vdtacodita; 
I, 58, 4 u. s.: vdtajuta; X, 91, 7: vdtopadhuta isitd 3 ). Da- 
nach sclieint es weder gewagt noch scbwierig, aucb den 
rgvedischen Matarifjvan, der das Feuer aus der Feme bringt 
Oder entzundet, als Windgott zu erklaren: „tlie production 
of fire by means of friction is a discovery which would 
naturally occur to jungle races, who must have constantly 


gewinnt die Herzen des Volkes wie der lane SUdwind, Bagh. IV, 8. Cf. 
auch Kum. Sarpbh. Ill, 25 Comm. Davon kann hier nicht die Bede sein.) 

0 Sayaiia zu BV. I, 95, 2 aus der Qruti. 

2 ) gvetain vdyave niyutvate alabheta tejasMmo, vayur va agues tejas / 
tasmdd vfiyum agnir anveti — . 

3 ) Cf. noch IV, 7, 11 : sadyo jdtasya dddfganam ojo yad asya vdto 
anrndti gocib (VII, 3, 2); aus der spateren Litteratur Bagh. HI, 37: 
vibhavasub sarafhineva vayund ; Manu I, 77: vdyor api vilcurvm.iad viro- 
cignu tamonudam jyotir utpadyate bhasvat tad rupagunam negate u. s. w, 
(jManehmal wird Aniia, der Wind, sein Vater genannt e , M. Muller, 
Phys. Eeligion, S. 192; cf. Holtzmann, Agni n. d.Vorstell. d. Mbh. 15.18.) 
Als Beispiel fiir die Qelauflgkeit der Anschauung von der Erzeugung des 
Eeuers durch den Wind vergleiche man den Tropus Qig. XI, 17 : — viviktair 
matarigvavacurtiya jvalayati madanagniip malatindifi rajobhih j. 
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seen it occur by the ignition of the bamboo stalks rubbed 
together by the blasts of summer" 1 ). Dazu passen auch 
andere Yerse. Zu RV. IX, 67, 31: sarvam sa putdm agnati 
svaditdm matangvana ist MS. IV, 5, 8 (75, 6) zu vergleichen: 
sa vayur abravld aham va etam somam svadayisyami 2 ); Qat. Br. 
IV, 1, 3, 6 ff. 

Einige andere Verse, die MatariQvan direkt zu einem 
Namen Agni’s machen, scheinen allerdings Schwierigkeiten 
zu erheben. Hierher gehort u. a. I, 164, 46, der bekannte, 
gewohnlich (mit zweifelhaftem Rechte) in pantheistischem 
Sinne gedeutete Vers, wonach „die Weisen ein Wesen auf 
vielfache Weise bezeichnen, es Agni, Yama, MatariQvan 
nennen" ; ferner I, 96, 4 und III, 5, 9 : 

mitro agnir idyo matarigva 
d ditto vaJcsad yajathaya devdn // 
sowie der schon mehrfach genannte Vers III, 29, 11, der, 
was er auch im Einzelnen bedeute, Tanunapad, Naragansa, 
MatariQvan als drei Formen Agni’s nennt. Aber im G-anzen 
ist die Zahl solcher Verse nicht gross und das im PW. ge- 
gebene Verzeichnis jedenfalls erheblich zu reduzieren 3 ). 

Es ist nun die Frage, ob wir den Wind oder eine be- 
stimmte Art des Windes als eine Form Agni’s erklaren 
konnen. Obwohl bei dem geringen Material nur Vermutungen 
angebracht sind, scheint die Moglichkeit hierzu keineswegs 
ausgeschlossen. Es ergab sich friiher (S. 60. 94), dass im 
Daksbaagni , dessen Herd zwei verschiedene Formen haben 


l ) Crooke, pop. rel. *, II, 194. 

*) BV. X, 114, 1 stelit M. in Beziekung zu den zwei Gharma’s : 
tdyor matarigva jagama. Say. deutet die beiden Gharma’s als 

Agni und Aditya. Ich wage keine Deutung des Verses , mochte aber auf 
TS. I, 1, 3 b : matariQvano gliarmo ’siti hinweisen und auf TBr. HI, 2, 3 : 
matarigvano gharmo ’sitg aha / antariJcsayi vai matarigvano gharmah 
(TS. Comm.: he Tcumbha, myoh saijicarasthanapradanena dtpaJco ’gam anta- 
rikpaloJcas tadriipas tvam asi); also auch hier diirfte M. der Wind sein. 
s ) Siehe Qldenberg 122 I und Macdonell s. v. 
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kann, zwei Gestalten zusammenfliessen, Vayu einer- und Candra 
andrerseits; wir salien, dass die indiseken Gelehrten selbst 
yerschiedener Meinung dariiber waren, ob man den Wind 
als Agni ansehen diirfe oder nicht. Die Marnts werden mit 
Feuern verglichen 1 ). Wir flnden auch vereinzelt Stellen in 
der Brahmanalitteratur , die Vayu mit Agni direkt oder in- 
direkt gleicksetzen. TS. II, 1, 1 heisst es von Vayu: sainam 
(devata) igvard pradaha iti 2 ); TBr. Ill, 10, 11, 7: sa va eso 
’ 'gnir apaksapuccho vayur eva / tasyagnir muJcham — ; 
Ait. Br. II, 34, 3: agnih susamid iti cansati , vayur va agnih 
susamid, vayur hi svayam atmanam saminddhe svayam idam 
sarvam yad idam Idmca ; III ,4,3: sa yad agnih pravan iva 
dahati tad asya vayavyam rupam; Qat. Br. VIII, 3, 2, 1: atha 
vigvajyolisam upadadhati / vayur vai madhyama vigvajyotir 
vayur hy evantariksaloke vigvam jyotih — . Ich will diesen 
Stellen aber besonderen Wert nicht beilegeu; sie mogen 
von Identifikationslust nicht frei sein und kommen an Gte- 
wicht der S. 94 1 citierten nicht gleicli, wonach die einen 
Agni als Vayu verehrten, die andern nicht. Wir werden 
wohl nicht weiter - kommen als bis zu der Meinungs- 
verschiedenkeit der alten Gelehrten, und miissen es, wenn 
jene Beweise nicht als ausreichend angeseken werden, dahin 
gestellt sein lassen, ob wir den Wind unter dem Namen 
Matarigvan auch als eine Form des Feuers im RV. ansehen 
wollen oder nicht. Einen sicheren Grund dagegen vermag 
ich nicht zu finden. 


J ) V, 87, 6: guQuJcvdnso ndgnayaJi; 7: agnayo yatlul; VI, 66, 2: ye 
agnayo nd gogucan — . 

*) Say. (der die Sadie etwas verschiebt): v&yau Jcgiprayi vStti sati 
jaj'oalyum&no ’ gnir grhan duhan loke dfgyuie j ato ’gnidvarS, myor da- 
hdkatmm. 
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Es bliebe noch iibrig, iiber Agni in seiner Yerbindung 
mit Indra, den Maruts und einigen andern Gottern zu 
sprechen; es wird besser sein, davon zn handeln, wenn in 
vol. Ill diese selbst znr Erorterung gekommen sein werden. 
Fiir die Exegese der Agnilieder ergibt sicli ans dem Yor- 
bergehenden eine wichtige Folgerung. Die Gedanken der 
Dicbter gehen nicht nur vom bimmlischen Agni anf den 
irdischen iiber und umgekehrt, sondern verweilen aucli bei 
den drei Feuerstatten und seiner dreifachen Geburt. Es 
wird, wenn wir uns das vor Augen halten, erleichtert werden, 
den scheinbaren Gedankenspriingen der Dicbter zu folgen, 
welche, wie ich glaube, je nach den Bediirfnissen des 
Kultus bald die eine, bald die andere Form des Feuers 
oder seiner bimmlischen Vertreter schildern. Die Exegese 
wird den Yersuch macben miissen, die einzelnen Momente 
genauer, als sie bisber vermochte, zu unterscheiden. 



Anhang. 


t)l>er eiiiige Gesclilecliter des Feuerkultus. 

Bei dem Pravara (S. 58) sahen wir zwei Namen hervor- 
treten, Mann und Bliarata, letzteres der Name eines alten 
Stammes, als dessen Ahnlierr Agni hier gilt. Zwei andern 
Namen begegnen wir im Bereich des Adhvaryu-Rituals, den 
Bhrgu’s und Anginas. Wenn die PurodaQatafelchen auf 
den Herd gestellt sind und mit Kohlen bedeckt werden, 
wiinscht man, dass sie gluhend werden sollen „durch der 
Bhygu’s, der Angiras’ Tapas" 1 ). 

Dieselben Namen erscheinen beim Agnyadhana. Das 
flammende Feuer wird yatharsi auf den neuhergerichteten 
Herd gestellt, und nach Ap. V, 11, 7 setzt es ein Ahgirasa 
mlgirasam tva devanam vratena, ein Bhargava bhrgunam tv a 
devanam 2 ) vratena auf diesen Platz. Fiir die, welehe 
keinem dieser beiden Gotra’s angehoren, treten die Aditya’s 
ein; ein Raj an beruft sich auf Yarupa, ein Rajanya auf 
Indra u. s. w. 8 ). 


') VS. I, 18; TS. I, 1, 7 i; TBr. IH, 2, 7, 6; MS. IV, 1, 8 (p. 10, 10). 
2 ) Mahadeva zu Eat. IV, 9, 1 verwirft bei den Bhrgu’s den Zusatz 
devanam ; andere Texte (TBr. 1, 1, 4, 8) kennen ihn in der gleicblautenden 
Fonnel nicht und geben nur den Aditya’s das Priidikat der Gottlichkeit. 
s ) Eituallitt. 107; MS. I, 6, 1; TBr. I, 1, 4 (p. 11). 
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1. Die Angiras. 

Wer sind die Angiras? Nach meiner Meinung Jiat 
Ludwig vollig das Richtige getroffen, wenn er (III, 138) 
„den Schluss zieht, dass sie wirklieh einen Verband bildeten, 
dass es Angirasas wirklieh gab“, und hinzufiigt, „dass wir 
deslialb nicht an einen personlichen Ahgirah zu glauben 
notig haben, der einmal gelebt haben sollte, yersteht sich 
von selbst“. 

Es ware an sich moglich, dass , Angiras 4 ein Name 
von Got tern war, die zu Heroen herabsanken, es ist aber 
auch umgekehrt denkbar, dass sie aus der Mitte vedischer 
Geschlechter zum Himmel emporstiegen. Die oft hervor- 
tretende Erwahnung eines Gotra der Angiras darf bei der 
Erwagung dieser Fragen nicht ausser Acht gelassen werden. 
Wir begegnen Angehorigen dieses Geschlechtes oder Stammes 
unter den Dichtern des RV., ,Hiranyastupa‘, ,Savya ; , ,Kutsa‘, 
im Ganzen kennt die Anukramanika gegen 45 verschiedene 
Namen von Mannern, die sich nach diesem Gotra benennen 1 ). 
Davon ist eine ganze Reihe erfunden oder mythisch, aber 
es geht nicht an, sie alle in das Reich der Phantasie zu 
verweisen; wir wissen, dass Vamadeva, die Kanva’s u. a., 
auch die Maudgalya’s 2 ) sich zu den Angiras zahlten, und 
Bergaigne hat den Gedanken ,d’une liturgie primitive 
commune a toute la famille des Angiras 4 ausgesprochen 8 ). 
Angiraso steht neben Yessamitto, Yamataggi, Bharadvajo 
(Yin. Pif. vol. I, p. 246) 4 ). Buddha wird (als Gautama) ein 


J ) Cf. Weber, Episches im Vedarit., SPAW. 1891, 812 (48). — 
Bloomfield, SBE. XLII, XXV. 

*) Wilson, Sel. W. IX, 145 »; Simon, Ved. Schulen, 11 3 ; Weber, 
Verzeichnis I, 55. 

*) Bech. sur 1’histoire de la Lit. Ved. 192 3 . 

4 ) Vgl. die Aufzablung der Stammvater AV. IV, 29. 
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Angiraso genannt (Vin. Pit. vol. I, p. 25 u. s.) 1 ). Gftsamada 
Qaunaka Avar einst ein Angirasa Qaunahotra und wurde ein 
Bhargava Qaunaka 2 ), Avechselt also seine Familie, Avie Qunah- 
gepa, der aus dem Geschlecht der Angiras, dem der grausame 
Ajlgarta Sauyavasi angehort, in das des Bharaters Vigvamitra 
iiberging. Ein Angirasa ist der von den Menschen durcbbohrte 
Brhatsaman (AV. V, 19, 1). Samvarta Angirasa Aveibt den 
Marutta Aviksita (Ait. Br. VIII, 21, 12) beim Raj as uy a. Nach 
dem Beispiel des Hiranyastupa Angirasa ruft der Dichter 
von X, 149, 5 Gott Savitr an. 

Den Angaben der Brabmarias iiber den Wettstreit 
zwischen Angiras und Aditya’s, zwiscben Deva’s und Asura’s 
und ahnlichen Gegensatzen ist bisher Avenig Aufmerksamkeit 
geAvidmet Avorden ; es wil’d nach meiner Meinung fur die 
Zukunft notig sein, auch dieses Material zu sammeln, um zu 
priifen, ob sicli in der Spreu nicht einige Korner flnden. 
Man wird bei Verfolgung derartiger Angaben, wie viele 
darunter auch wertlos und atiologisch sein mogen, doch, wie 
ich glaube, zu der Wahrnelnnung kommen, dass dem Gotra 
der Angiras gewisse Eigentiimlichkeiten und Sagen zukamen, 
die andere Familien niclit gekannt oder wenigstens nicht 
ausgebildet zu haben scheinen. So besitzen sie ausser dem 
schon dem AV. (XVIII, 4, 8) bekannten Angirasam ayana, 
von dem spater noch zu sprechen sein wird, ein besonderes 
dvvratra, das aus einem Jyotistoma Agnistoma und einem 
Sarvastoma Atiratra mit gewisser Anordnung der Stoma’s 
besteht®). Es ist von dem Dviratra verschieden, das die 
Kapeyapriester (Priester aus dem Kapigotra) fiir Konig 
Oitraratha brachten, ebenso von einer dritten Form, mittels 
der Kapivana Bhauvayana sich von seiner Krankheit befreite. 


b Cf. JPTS. 1888, p. 1.2. Bin Gotama ruft JiV. I, 78, 3 angirasvat. 
*) Cf. Maedonell, Bestgruss f. Both, 108. 

*) TMBr. XX, 11, 1 ; TS. VII, 1, 4, 1. ,Haviskrt‘ und ,Haviamat‘ er- 
fanden es. 
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Bei Herstellung der Agniciti, ferner, werden die 21 
Hiravyestaka’s ‘) unter Hinweis auf die Art der Angiras 
aufgestellt : taya (praj apati-) devatayangirasv ad dhrma- 

slda -) lautet die Formel dabei 8 ). Auch sonst noch bat das 
Ritual gerade der Agniciti vieles der Praxis der Angiras 
entlehnt. Das G-rabscheit, mit dem man die zur Ukha 
nbtige Erde gr&bt, wird angirasvat genommen, der Thon 
angirasvat gegraben, ebenso getragen (T8. IV, 1, 2. 3) u. s. w., 
so dass an der Ausbildung dieser Ceremonien ibnen ein er- 
heblicher Anteil zugekommen zu sein scheint 4 ). Als Sama- 
sanger sind die Angiras schon dem RV. bekannt. X, 108, 8 
gehoren sie zu den rsayah sdmagitdh; I, 107, 2: angirasam 
sdmabhih stuydmanah ; X, 78, 5: vigvdrupa ahgiraso nd sdma- 
bhih. Mit dem angusya saman fanden sie einst die Binder, 
I, 62, 2. Sie sind an der Offnung des Felsens Oder Kuh- 
stalles beteiligt und Indra’s Gehilfen I, 51, 3; 62, 3; 71, 2; 
132,4; H, 11, 20; 20,5; IV, 2, 15; 16,8; 51,4; V, 45, 8; 
VI, 17, 6; 18, 5 u. a. B ). Die vedische Terminologie brauelit 
in Bezug auf sie ausser Saman die Nomina: ucatha II, 20, 5; 
gir I, 121, 1; arM, brahman VI, 65, 5 8 ); rdva I, 71, 2, und 


r ) Und andere; s. TS. V, 4, 2, 3; TBr. Ill, 10, 1, 2; 11, 6, 2. 

«) TBr. Ill, 11, 1, 1 if.; MS. II, 13, 20 (166, 10). 

! ) Ebenso liat einst Prajapati, als er die Erde zur Istaka machte 
and hinsetzte, diese angeredet. TS. V, 5, 2, 3. Es scheint bier auf einen 
kosmogonischen Mythus angespielt zu sein. 

*) Ettr einzeine andere Gebrauche werden sie ebenfalls als Autoritat 
angefiihrt, z. B. TS. V, 4, 2, 3; 3, 2; VI, 2, 6, 2; MS. Ill, 8, 4 (98, 20). 
TAr. Ill, 8 werden fiir Agni ,Yajus‘, fur India ,Ukthamada‘, fur Savitr 
.Stoma’s', fiir Mitravarupau die ,AQis‘, fiir die Angiras die dhiwya ,agnayab‘ 
als cliarakteristisch angegeben. Cf. ibre Benennung iddhdgnaydh W. 
I, 83, 4. 

5 ) Siehe oben S. 31. Ein angirasam, gosfha genanntes Saman kennt 
TMBr. XIII. 9, 24. 

6 ) Brahman noch einmal in demselben Mandala VI, 35, 5: cingirasun 
Irahmarui vipra jinva. Man vgl. dazn die Worte AV. VIII, 10, 25: tayi 
(dhernrn) hrhaspatir ahgiraso ’dhok tmn brahma ea tapag cadhok. 
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die Verba: arc I, 62, 2; II, 17, 1; III, 31, 7; gr I, 62, 5; 
11,15,8; IV, 16, 8 etc.; nu IV, 3, 11; V,45,8; ribh X,92,15; 
vad VI, 18, 5. Die sp&tere Tradition befindet sich mit dem 
RV. ganz in Ubereinstimmung. Wie die Angiras der Ver- 
gangenheit, so singen aucb ibre Nachkommen. Eine grosse 
Reike von Samans wird in der spateren Litteratur auf ein- 
zelne Namen dieses Geselileclites zuriickgefuhrt ; das zeigt 
sich ganz besonders ira TMBr., und wenn auch unter den 
dort aufgefiihrten Namen eine ganze Anzahl auf Fiktion 
beruht, so ist doch auch dort kein Grund vorhanden, sie 
samtlicli als erfunden zu betrachten. Ich habe aus diesem 
Text folgende verzeichnet und gebe sie hier wieder, ohne 
die Frage, welche flngiert, welche historisch sind, vorlaufig 
zu entscheiden x ). 

Ayasya XIV, 3, 22 isst die Speise den Aditya’s weg 
und rettet sich mit Samans ; XVI, 12, 4 waltet er als Udgatr 
der Aditya’s, und als er beim Adyasutya-Tage das weisse 
Sonnenross als Opferlohn empfangt, wird er schwach und 
rettet sich mit gewissen Samans 2 ). A. gilt auch nach der 
Anukramani als Verfasser von RV. IX, 44 — 46 und X, 67. 68. 
Die beiden letzten sind Bphaspati gewidmet und feiern zu- 
gleich die diesem beistehenden Angiras. A. wird im RV. 
selbst erwahut I, 62, 7 (?); X, 67, l 8 ); 108, 8 (wo er neben 
Angiras’ und Navagva’s steht): er ist einer der mythischen 
Stammvater des Angirasgesehlechts. 

tad brahma ca tapag ca saptarsaya upa jwanti. AV. X, 7, 18. 34 sind sie 
das Auge des Brahman. Im RV. ist Brahmanaspati mit hemerkenswerter 
Haufigkeit ein Angiras genannt (VMyth. I, 425). Nach der Kaficklpura- 
Pallava-Inschrift stammt der Weise Angiras ana Brahmans Geist nnd von 
ihm stammt Brliaspati (Hultzsch, SHI. 1, 13; II, 3, p. 354). 

*) Cf. auch ISt. I, passim, III, 459. 

») Cf. noch XI, 8, 10; Qat. Br. XIV, 4, 1, 21; Jaim. Br. II, 7, 10. 
In der QunahQepa-ErzShlung ist er der Udgatr bei dem mythischen 
Rajasuya. Ait. Br. VII, 16. 

3 ) imam dhiyam saptagirssniyi pita na rtaprajatayi brhatim avindat 
turiyam svij janayad vigvdjanyo ’ydsya uktham indr&ya gansan. 
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Akiipara (angirasl) 1 ) IX, 2, 13. 14 und Akuparah 
kagyapagotra rsih XV, 5. 30. TJttana I, 8, 11 erhalt das Un- 
belebte zum Geschenk 2 ). Karnagravas XIII, 11,14. Krunc, 
Krurica 3 ) XIII, 9, 10; 11, 19. 20; XIV, 11, 29; TBr. II, 6, 1, 2 
u. s. Gro XVI, 7, 7. G-Jiora 4 ) Kau§. Br. XXX, 6. Tiryanc 
XII, 6, 12 (wehrt die Rak$as ab, die den Ahgiras auf dem 
Wege zum Himmel naclifolgen, wie Harivarna sie abwehrte 
VIII, 9, 2). Davasu XV, 5, 14. Nrmedhas VIII, 8, 22 feiert 
ein Sattra, wird dabei mit Hunden gehetzt und wendet sieh 
mit Samans an Agni. Pasthavah XII, 5, 11. Yuktagva 
XI, 8, 8. Vyagva XIV, 10, 9. Qammad XV, 5, 11. Qigu 
(nennt. die Manen immer putraka) XIII, 3, 24. Qukti XII, 
5, 16. Qnusti XIII, 11, 21. 22. Haviskrt und Havismat 
XI, 10, 9. 10*); XX, 11, 3; TS. VII, 1, 4, 1. 

Es ist deutlich, dass von diesen Namen nur ein kleiner 
und nocli nicht festzustellender Teil historisclien Wert bat; 
es ist aber ebenso klar, dass die an manclie dieser Namen 
gekniipften Dinge ein kistoriscbes Geschlecht voraussetzen. 
Man siebt, dass es sich nirgends um Gotten handelt, die 
strafen, belobnen oder Gesetze vorscbreiben , sondern um 
Menschen, an die sich die Erflndung gewisser 'Gebrauche 
oder die Sage hangt, die aber durchaus auf dieser Erde 
stehen. 

Per RV. nennt in seinem Totenliede X, 14 Yama mit 


l ) Oertel, contrib, I, 26 ff. 

*) TBr. II, 2, 5, 3 erhalt er einen Lastwagen, Manu einen talpa; 
II, 3, 2, 5 (479) nimmt er alles in Empfang; TAr. Ill, 10, 2. 3. 

*) Deutlich mythisch. Er trinkt Milch aua demWasser. Cf. Oertel, 
Contributions II, p. 103, Lanman, JAOS. XIX, 2, 157. 

‘) Naeh Chand. Up. Ill, 17, 6 ist Krsua Devakipntra ein Schuler 
des (Jhora Angirasa. Ein Krsna Ahgirasa gilt als Yerf. von RV. VIII, 85. 
Ghora — ein Beiwort der Angiras — scheint als N. propr. eine Abstraktion 
zu sein (ghora angirasa steht gegeniiber bhi$aj atharvapa; Bloomfield, 
SBE. XLII, XXI), aber sicher ist das nicht. — Cf. Weber, ISt. 1,290. 

s ) Manu III, 198 heissen die havi$mantah ,angirasutab‘ ; als Vor- 
fahren der Esatriya’s werden die hmirlhuj ib. 197 angesehen. 
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den Angiras zusammen 1 ); daneben stehen andere Namen, 
Vairupa’s, Kavya’s, Navagva’s, Atbarvans, Bhrgu’s, samtlieh 
Wesen, die der Q otter welt niclit angeboren. In dem 
AV. gehen die „ dngirasafi sukrtah auf dem Wege des rta“ 
(XYIII, 4, 3), sie lieissen suhrt, wie die Opferer in dem 
7. Yerse desselben Liedes. KV. X, 14, 6 werden angiraso nah 
pitdrah erwahnt 2 ); „sie gingen zum Himmel“ wird AY. YIII 
1, 61 von ihnen gesagt 3 ). Das Lied KV. X, 62 feiert sie als 
Manen nnd kosmogonisclie Macht. Mit Opfer und Daksipa 
,geschmuckt‘ haben sie Indra’s Freundschaft und Unsterb- 
liclikeit erreicht, als Vater die Kinder aus dem Yersteck 
getrieben, duvcli das Kta ,parivatsar6‘ den Vala gespalten, 
die Sonne emporsteigen lassen und die Erde ausgebreitet. 
V. 4 werden sie als devciputra rsayah angeredet. Damit 
stelien wir inmitten des Manenkultus. Angiras und Pitarah 
sind, wie ilire Nebeneinanderstellung ergibt 4 ), zwar nicht 
identiscb — TBr. II, 1, 1, 1 stelien sie sogar im Gegensatz — , 
aber sie sind ein Teil von den Manen, das Spezielle im 
Gegensatz zum Allgemeinen, sie sind die Yorfahren eines 
bestimmten Stammes oder wenigstens eines Gotra. Auf eine 
gens flihrt vielleicht auch KV. I, 121, 3, der von den vigah 
der Angiras spricht, doch macbt die Deutung des Verses 
Schwierigkeiten 8 ). Der ptirvo angirah X, 92, 15 ist kein 
wirkliches Wesen, sondern ein abstrahierter mytbischer Ahn- 
herr, wie Manu einer ist 6 ). 


*) Y. 3: mdtali Jcavyair yarna. ahgirobhir brhaspatir flcvabhir vavr- 
dhandh; v. 5 : dfigirobhir d gahi yajftiyebhir yama vairupair ihd madayasva. 
Cf. auch Ap. I, 8, 4 (p. 28): yamaya angirasvate pitfma.te; Hir. II, 10, 7 etc. 

a ) afigiraso nah pitaro navagva dtharoano etc. Cf. dazu BY. I, 62, 2: 
yend nab pane pitdrah padaj'M arcanto angiraso g& dvindan, sowie 1, 71, 2. 

3 ) prd bliurjayo yatha pathd dyatn angiraso yayuh. 

4 ) BV. VIII, 40, 12: pitrvat, mandhatrvat, aiigirasvat. 

s ) nak$ad dhavarn arunib purvydyi rdf turo vigdm afigirasSM dnu dyAn, 
°) AY. XIX, 54, 5 : kale ’yam afigira divo 1 tharva cddhi tisfhataji ist 
der Veda wohl selbst gemeint (cf. v. 3). 

Hillebrandt, 'VediscUe Mythologie. II. 


11 
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Es schcint, class der Kult der Manen im Angirasgotra 
zu besonderer Geltung gekommen ist. Darauf ftihrt, ausser 
dem ihnen X, 108, 10 beigelegten Epitheton gJiora, die enge 
Beziehung ihres Namens zum abhicara. In den Atharva- 
texten werden Atharvans und Angiras so unterscliieden, dass 
jenen das bhaisajya , ganta, diesen der abhicara zukommt 1 ). 
Ein angiras ah purohitah ist adhyaksa, Leiter, bei der Be- 
schworung AY. X, 1, 6. Von Mgirasl krtya spricht AY. 
VIII, 5, 9 ; XII, 5, 52 (?). Das Zauberfeuer ist angvrasa agni 
XauQ. XIY, 30 u. a. m. a ). Wenn man erwagt, dass beim 
Zanber ganz wie beim Maneuknlt der Opferer sicli nacli 
Siiden wendet und die Handlungen von rechts nach links 
verlaufen 3 ), so ist es einleuchtend, woher bei den Angiras 
die nalie Verbindung mit den Zauberktinsten und ihre enge 
Beziebung zu Brhaspati stammt (I, 425). Ihm teilt man unter 
den G otter n das Beiwort angiras mit beaclitenswerter Haufig- 
keit zu 4 ) , Brhaspati Angirasa und die rsayo brahmasamgitah 
stelien in dem gegen das feindliclie Heer AV. XI, 10, 10 ff. 
gericbteten Zauber zusammen: das Manenfeuer und sein 
liimmlisches Yorbild sind der Ausgangspunkt dieser Ver- 
bindung (II, 103). AVeder bei den Bhrgu’s nocb bei den 
Atharvans konnen wir Abnliches beobachten. Es scheint, 
dass der Manenkult bei diesen niclit in gleicher AYeise im 
A T ordergrunde stand. 


') Cf. Bituallitt. 169 und Bloomfield, PAOS. XVII, 180; SBE. 
XLII, xvin. 

s ) Cf. Kau?. XLVII, 2, 2 ff. und bes. Bloomfield, SBE. XLII, xxra. 
— Es ist unverstandlick. dass AV. XVIII, 4, 8 zum aiigirasam ayanam 
,pUrvo agnir‘, zum adityancim ,garhapatyah‘ gestellt wird. 

*) Bit. 174; Caland, een indogermaanscb Lustratiegebruik, p. 2. 

*) Ausserdem nattirlich Agni, vereinzelt Usas angirastama (Buch VII). 
Iudra, ihr Conner und Heifer, heisst zwar nicht angiras , aber zweimal 
afigirastama, Sonst finde ieb, abgesehen zunachst yon den Aditya’s, 
nur nocb Vai?yanara einmal im Zusammenhang mit ihnen genannt (AV. 
VI, 35, 3). 
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Es gibt noch weitere Ziige, die der Tradition der An- 
giras besonders, wenn auch nicht ansscbliesslich, eigentiimlicb 
zu sein scheinen. So das tapas. Der Form el, mit der die 
PurodaQa - Tafelchen angesetzt werden, ist oben gedacht 
worden : ihrgunam, angirasam tapasa tapyadhvam. Im RV. „ 
sehon ist gesagt, dass sie tapas iiben und dadurcli die Kinder 
schaffen 1 ). TMBr. XV, 9, 9 erzalilt, dass die Angiras durcli 
ihre Kasteiung in Glut geraten nnd durch ein Saman Regen 
bewirken; nach TBr. 11,1,1,1 bringen sie (mittels der 
Kariristi) Regen und damit die Pflanzen fin' ihre JKuh her- 
vor 2 ). Bei Erklarung des Opferbades wird TS. VI, 1, 1, 2 
erzalilt, dass die Angiras auf dem Wege zum Himmel diJcsa 
und tapas ins Wasser warfen 8 ) — alles Familiensagen, die 
von demselben Grundgedanken ausgehen. 

Die ,Kuli‘, welche sie nach TBr. II, 1, 1, 1 besitzen, ist 
ein weiteres Motiv ihres Sagenscbatzes ; RV. I, 139, 7 heisst 
es, dass die Gotter sie ilmen schenkten 4 ). 

Der Giirtel, den der Opferer bei der Somaweihe umlegt, 
heisst in dem die Handlung begleitenden Sprucli angirasi n ). 

An die mit dem Angirasritual eng verbundene Agniciti 
scheint eine besondere, den Angiras eigentiimliche Sage 


>) X, 169, 2; TS. VII, 4, 17 b. 

*) Sie stehen an dieser Stelle in feindlichem Gegensatz zu den 
Pitarah, die die Krauter vergiften und einen Anteil am Opfer wiinschen. 
Die Pflanzen heissen AY. VIII, 7, 17 afigirasili ; XI, 4,16 dtharvanir aiigi- 
rasir daimr manu$yaja uta. Der Jangida XIX, 34, 1 ist ein Angiras. 

a ) Cf. TBr. I, 8, 2, 1. 

4 ) yad dha tydm angirobhyo dhenum devfi ddattana 
vt tdm duhre aryamfi — . Cf. Anna. 1. 

B ) urg asy ahgirasy urnamradd urjam mayi dhehi. VS. IV, 10; 
Qat. Br. Ill, 2, 1, 10 ; TS. I, 2, 2 1 ; VI, 1, 3, 3; Ap. X, 9, 14. Der Giirtel 
beirn Upanayana ftihrt diesen Namen nicht. Er hat 1, 3 oder 5 Xnoten, 
je nach der Zahl der Ijtsi’s nnter den Ahnen (QGS. II, 2, 2). In Beziehnng 
zu den Manen scheint er also auch gedacht zu werden. An einer Stelle 
wird auch die Sabha als afigirasl angeredet (Par. GS. Ill, 13, 2). Cf. 
dazu AV. VII, 12, 1, 


n* 
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sich angekniipft zu haben. Zur Erklarung, weslialb die Schild- 
krote mit in den Altar eingebaut wird, erzahlt namlich 
TS. V, 2, 8, 4: angirasah suvargam lokam yatah purodagah 
Tciirmo bMtvanuprasarpat 1 ). 

In den Erzahlungen der Brahmana’s werden die Angiras 
ofter in Verbindung mit den Aditya’s genannt. Sclion im 
RV. und AV. sind sie zusammengestellt, ohne dass wir 
iiber den Grand davon etwas erfahren 2 ). Es mogen aber 
schon zur Zeit des RV. ahnliclie Erzahlungen existiert haben, 
wie sie in der prosaischen Litteratur in Umlauf sind. Es 
ist ein Charakteristikum der Aiigirastradition, dass sie nicht 
die Gotter (deva’s), sondern die Aditya’s ihren Ahnherrn 
gegenuber stellt. Der Verbindung Deva-Asura’s entspricht 
bis zu einem gewissen Grade die der Aditya- Angiras’. So 
feiern sie TMBr. XXIV, 2 gemeinschaftlick ein dreiund- 
dreissigtagiges Sattra, in dem die Aditya’s ein einund- 
zwanzig-, die Angiras ein zwolftagiges Opfer bringen, und 
erreichen beide Erfolg in dieser und jener Welt. Oder sie 
schichten zusammen den Feueraltar TBr. Ill, 10, 3 B ). In der 
.Regel sind sie weniger geschickt als die Aditya’s, sie ver- 
fehlen die richtige Ceremonie oder den riclitigen Zeitpunkt 
und erreichen gar nicht oder erst nach jenen ihr Ziel. So 
yeranstalten sie ein Sattra, um den Himmel zu erreichen, 
geraten aber am 2. Tage immer in Verwirrung und finden 
das Opfer nur mit Hilfe eines von Qaryata Manava ihnen 
angeratenen Liedes (Ait. Br. IV, 32, 8). Oder sie geraten 
am 6. Tage in Verwirrung und erfahren wieder von einem 
Manava, Nabhanedistha genannt, ahnlichen Rat (Ait. Br. 
V, 14, 3) 4 ). An einer andern Stelle ist gesagt, dass sie den 
Himmel zwar erreichten, aber den Gotterpfad nicht fanden r> ). 

>) Anders Qat. Br. VII, 5, 1, 5. 

s ) BV. VII, 52, 1. 3; AV. XII, 4, 43. 44; XIX, 39, 5. 

5 ) Cf. auch die aditya aiigirasyah, (Verse) QQS. XII, 19. 

*) Weber, Bpisches im v. Rit., p. 46. 

5 ) TMBr, XII, 11, 10. Kalyana wendet sich um Rat an den inmitten 
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Nach AV. IX, 5, 16 zeigt ihnen ein „Bock“ den Weg 1 ). Oder 
sie selbst gelangen hin, aber einige von ibnen bleiben zuruck. 
So der eben erwahnte Kalyapa oder Haviskrt und Havis- 
mat a ), welche zwei Sarnans erfiuden und sie dem Dviratra 
einverleiben, oder Cyavana in der bekannten Erzahlung von 
den Agvins im Qat. Brahm. IV, 1, 5, 1, der zuriickblieb, als 
die Bhrgu’s oder Angiras’ zum Himmel gingen. Ofter tritt 
ein Gegensatz, eine Rivalitat, zwisclien den Aditya’s und 
ihnen hervor. Wahrend Aditya, Bhrgu und die Aditya’s aus 
den Flammen von Prajapati’s Samen entstehen, gehen die 
Angiras (wohl unter etymologisierender Anlehnung an den 
Gleichklang von angiras und angara) aus den ,Kohlen‘ her- 
vor, und aus den wiederaufflanunenden Kohlen Brhaspati 8 ). 
Neben dem Gavam ayana steht das Adityanam ayana und 
Ahgirasam ayana. Wahrend das der Aditya’s keinen Prsthya- 
sadalia hat, hat das der Angiras keinen Abhiplavasadaha *), 
Am verbreitetsten scheint folgende Erzahlung: „Zwei Arten 


der Apsaras scliaukelnden IJrpayu und erfahrt, miter der Bedingung, ibn 
niebt zu nennen, von ihm das svargya saman, gibt sicb nun aber selbst 
fur den Autor aus und wird zur Strafe aussatzig. 

l ) ajo ’si, aja, svargo ’si tva/yd lokam aiigirasal.i prajdnan. Ubrigens 
beisst es gelegentlicb auch, dass die Gbtter nicbt den Weg fanden: TBr. 
Ill, 8, 22, 1 : agvamedhe pavamane suvargaifi lokayi na prajdnan / tam 
agvah prajanat (Sonne am Ends des Pitryana). 

a ) TMBr. XX, 11, 3; TS. VII, 1, 4, 1 (oben S. 160). 

3 ) Ait. Br. Ill, 34; ed. BI. II, p. 156. 

4 ) Ait. Br. IV, 17, 6. 7 ed. Aufr. pag. 315. Anders kommt in andern 
Darstellungen der Gegensatz hierbei zum Ausdruck. Cf. QQS. XIII, 21. 22; 
TMBr. XXV, 1. 2; Gop. I, 4, 23. Es ist aus TMBr. XXV, 16_, 3 (auch 
Hath. XXII, 3; Weber, ISt. X, 25) bekannt, dass das Gavam, Adityanam 
und Angirasam ayana von Para Atnara, Trasadasyu Paurukutsa, Vitahavya 
Qrayasa, Kaksivat Au$ija gefeiert wurde. Wir begegnen denselben Namen 
bei der Agnischicbtung TS. V, 6, 5, 3, wo Para Atnara u. s. w. zusammen 
genannt sind, Jaim. Up. Br. (II, 6, 11, ed. Oertel) heissen Para Itnara, 
Kaksivat, Trasadasyu „piirve maharajah grotriyah “ Cf. noeh Qat. Br. 
XIII, 5, 4, 4: Tara Atnara HairanyandbhaJi Kaugalyo raja. 
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yon Wesen gab es zu Anfang, sagt Qat. Br. Ill, 5, 1, 13 ff. 1 ), 
Aditya’s und Angiras. Da riisteten die Angiras zuerst ein 
Opfer aus. Als sie das Opfer ausgeriistet batten, spracben 
sie zu Agni: ,sage den Aditya’s fiir morgen unser Soma- 
opfer an. Sie sollen flir uns das Opfer bringen'. 13: Die 
Aditya’s sagten da: ,sorget, dass die Angiras fiir uns, 
nicht wir fiir die Angiras op fern 1 . 16: Sie spracben: ,nicbt 
kommen wir auf andere Weise als durcb ein Opfer los. 
Wir wollen ein anderes Somaopfer bringen 1 . So riisteten sie 
ein Opfer zu. Als sie es zugeriistet batten, spracben sie: 
,ein Somaopfer sagtest du, o Agni, uns fiir morgen an ; jetzt 
sagen wir dir und den Angiras ein Somaopfer fiir heut an. 
Du wirst dabei unser Hotr sein‘. 16: ... die Angiras liefen 
Agni nach und waren auf Agni, [den sie, wie Ait. Brahm. 
binzufiigt, als einen von den ihrigen betrachten 2 ) ] , zornig. 
,Warum bast du, als unser Bote, keine Riicksiclit auf uns 
genommen? 1 17: . . die Angiras bracbten das Sadyahkrl- 
opfer fiir die Aditya’s (als Opferherren) dar ; das ist sadyah- 
hn s ). 18: Sie bracbten iknen (den Angiras) die Vac als 
Daksipa. Diese nahmen sie niclit an. . . Die Ausfiihrung 
des Opfers kam niclit zu Ende, da das Opfer eine Daksipa 
haben musste. 19: da bracbten sie ihnen Surya als Daksipa. 
Den nahmen sie an. Daher sagen die Angiras: ,Wir sind 
zum Opferdienst geeignet; wir sind auch zum Empfang von 
Daksipa’s geeignet. Yon uns ist selbst der in Empfang ge- 
nommen, der dort brennt 1 . Daher ist die Daksipa fiir das 
Sadyabkri-Opfer ein weisses Pferd“. Die Sage, dass die 
Angiras ein Pferd als Opfergabe von den Aditya’s erhalten, 
ist auch sonst erwahnt 4 ) und gehort zu den standigsten 


’) Ait. Br. VI, 34, 2; Kaus. XXX, 6; TlIBr. XVI, 12, 1; Gop. Br. 
II, 6, 14. Eine andere Erzahlung s. TBr. II, 2, 3, 5 (p. 194). 

2 ) BV. X, 62, 6 keissen sie Agni’s Sohne. 

*) Kans. XXX, 6 rjennt Brhaspati als Brahman dieses Opfers, Ayasya 
als Udga.tr, Ghora als Adhvarya — siimtlich Ahgirasa’s. 

4 ) Of. AV. XX, 135, 6; TBr. IH, 9, 21, 1; QQS. XII, 19, 1. 
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Familientraditionen dieses Gesclilechtes. Rituelle Erzahlungen 
dfirfen nur mit grosser Vorsicht benutzt werden; sie sind 
liauflg rein atiologisch und mythologiscli in der Regel nicht 
verwendbar. Dass aber das „ weisse Ross“ aus dem Besitz 
der Aditya’s in den der Angiras fibergeht, scheint niclit un- 
beachtet bleiben zu diirfen, besonders wenn wir eine Variante, 
welclie diese Legende im Ait. Br. erfahrt, zu Hilfe ziehen. 
Danacli erhalten die Angiras yon ihren Opferherren, ehe sie 
das weisse Ross empfangen, die Erde voller Daksipa’s : ). 
„ Als die Erde in Erapfang genommen war, brannte die sie. 
Sie warfen sie weg. Zur Lowin geworden lief sie ikren 
Rachen aufsperrend unter die Mensclien. Infolge ihrer Glut 
taten sich die Spalten, welcbe auf ilir sind, auf. Yorher 
war sie eben . . Die gliihende Erde weist deutlicb auf 
die Sommerszeit, und dazu stimmt der Ubergang des weissen 
Rosses aus der Hand der Gotter in die der Angiras. Wie 
immer man sonst iiber unsere Erzahlung denke, die beiden 
Momente, die die Angiras mit dem Beginn der fallenden 
Zeit des Jahres in Verbindung bringen, diirften nicbt obne 
Wert sein und reihen sich in den Zusammenhang einer Auf- 
fassung zwanglos ein, die die Angiras als Manengotter eines 
Stammes zu erweisen sucht. Auch andere Legenden lassen 
aus der Tradition des Clans sich hierherziehen. So die Sage, 
dass die Angiras durch ihre Kasteiung in Glut geraten und 
durch ein Saman Regen bewirken, Oder dass sie mittelst 
der Kariristi Regen und durch diesen Krauter fur ihre Kuh 
hervorbringen (s. oben p. 163). 

Die Angiras erreichen hinter den Aditya’s den Himmel 
und zwar mittels des Anukriopfers. Ein weiterer Schritt 
auf dem euhemeristischen Wege hat sie — wenn man ver- 
suclien darf, die Angaben fiber die Angiras in einzelne 
Phasen zu zergliedern — an die Seite der Gotter geffihrt. 
War man erst zu dem Glauben gekommen, dass sie wie die 


') Cf. die ihnen von den Gottern gegebene Kuh (oben p. 163 4 ). 
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Deva’s *) Oder wie die Aditya’s 2 ) zum Himmel gelangten 8 ), so 
ward aucli der letzte Schritt von der Tradition leicht voll- 
zogen. So stehen TS. VII, 1, 18 Vasu’s, Rudra’s, Aditya’s, 
ViQve Devali und Angiras auf gleiclier Stnfe: angirobhir de- 
velhir devataya — yunajmi 4 ). Ait. Bralim. VIII, 12, 4; 14, 3 
folgen sie auf Vasu’s , Rudra’s etc. und belierrscken mit den 
Maruts die urdhva dig 5 ) ; wir flnden dasselbe im Atliarvan 6 ) 
und im RV. 7 ). 


3 ) Diese Ansebauung betreffs der Deva’s findet sicb z. B. TS. V, 3, 7, 1 ; 

VI, 5, 3, 1; VII, 2, 1, 1; VII, 4, 2 (daivim sayisadam gacchema)\ TBr. II, 
2, 7, 3; 8, 1; Ait. Br. II, 1, 1; TMBi\ II, 12, 2; 15, 2; XVII, 1, 1 u. s. 

2 ) TS. VII, 4, 6; TBr. I, 1, 9, 8 (p. 22); Aditya selbst III, 11, 9, 7. 

5 ) Ait. Br. I, 16, 39; TBr. I, 3, 6, 1; TS. V, 4, 2, 3 u. s. Sie ge- 

langen durcb Indra zum Himmel, Aqv. Qr. I, 3, 27; QQS. I, 6, 3. Nicbt 
zu iibersehen ist, dass RV, VII, 52, 1. 3 Aditya (1) und Angiras (3) scbon 
in Beziehung gesetzt sind (S. 164). In den Familienbuchern begegnen uns 
die Angiras verb&Itnismassig selten. Das nmfangreiche VII. Maudala nennt 
sie nur 5mal (in zwei Fallen im Snp, auf die Usas — die sonst nie 
diesen Namen tragt — angewendet), und die meisten Stellen in all diesen 
Biicbern enthalten nur stereotype Wendungen. Teils ist Angiras, wie wir 
saben (S. 162), ein Beiwort von gewissen Gottern, oder ihre Weise wird ange- 
fubrt (angirasvat), oder sie sind Freunde und Gebilfen Indra’s bei der Kuh- 
gewinnung. Alle 14 Stellen des VIII. Buches z. B. sind farblos ; dagegen 
tritt der Name in I (etwa 27mal) und X (19mal) etwas eindrucksvoller 
bervor. Es scbeint, als ob der Litteraturkreis der Angiras wesentlich 
ausserhalb des II.— IX. Buches gelegen hatte und wir bier einem der 
vedischen Geseblecbter begegnen, deren Kult und Tradition andere 
Wege ging. 

4 ) Hemantagigirau sind ihnen bier zugewiesen, den VDevab gar ad, 
den Aditya’s die Regenzeit. 

B ) Cf. nocb TS. V, 6, 16; TBr. II, 2, 10, 5; TAr. Ill, 8, 1 (p. 296), 

6 ) XI, 6, 13: aditya rudrd vdsavo did deva atharvcino ahgiraso 
mani$mali — ,• VIII, 8, 13. 

7 ) Das zeigt sebr deutlicb VII, 44, 4 samvidand (dadhiicrdoa) asdsa 
suryenadityebhir vasubhir diigiroliliili und VIII, 35, 14: dngirasvanta ntd 
viffluvantci marutvantci jaritiir gacchatho lidvam (o Alvins), wetbrend 

1, 121, 3 (oben S. 161) und VII, 42, 1 vollig die Bedeutung eines Gotra 
zu baben scbeint. 
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Ich fasse meine Ansicht zusammen : in den Ahgiras 
haben wir den Namen eines alien Geschleehtes (Clanes) Oder 
Stammes, der besondere Traditionen in Ivult und Mythus 
batte. Wie die Nachkommen, so wurden aucb die Vorfahren, 
pitarah, dieses Clanes mit dem Stammesnamen bezeichnet. 

Icli babe friiher den Nachweis zn fiihreu gesucht, dass 
die Pani’s keine Kaufleute Oder ,Geizhalse‘ waren, sondern 
ein rauberisclier Stamm, der im YI. Mandala nocb als Peind 
der Arier erscheint, walirend er im X. Buck sich sclion in 
die Gestalten indrafeindlicker Damonen built. Mir scbeint, 
dass die Aiigiras ein Gegenstlick hierzu bieten. Hier flnden 
wir eine gens Oder einen Stamm — die unterscheidenden 
Linien sind kaum zu ziehen — der seine Vorfahren zu 
Gottern oder wenigstens gottiihnlichen Wesen erhob, welche 
beginnen in die Mythologie einzutreten, und sie an 
den Himmel versetzte. Wir begegnen bier einer Einwirkung 
des Manenkults auf die vedisclie Mythologie. Dass sie Boten 
sind, die zwischen Himmel und Erde wandeln, ist nirgends 
erkennbar und nur aus der zweifelliaften Etymologie (ayyslog) 
erschlossen worden. Auch finde idi keine Spur, die von den 
Aiigiras nach Iran 1 ) hmiiberfiilirt. 


2. Bhrgu 2 ). 

Von den Aiigiras sind die Bhrgu’s nicht zu trennen 3 ). 
Nur miissen wir nicht, trotzdem ja manche Eigenschaft 


J ) Weber, IStr. II, 46; Episches im r. Bit. 46, vielleichfc von dem 
„Gurtel“ abgeselien; aber nur der Gttrtel beim Opfer, niclit beim Upa- 
nayana beisst in Indien ,angirasisch‘. S. oben 163 6 . 

a ) Cf. Kulin, Herabkuuft des Feuers, 9 if. L. v. Schroder, KZ. 
XXIX, 218 if. 

s ) Cf, BV. X, 14, 6: diigiraso nab pita.ro navagm dtharvano bhrga- 
vab, VIII, 43, 13: hi ir guv At, manupvdt, ungirasmd dhavamabe. Kaue. 137,25 
(AV. XIX, 39, 6). 
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ihnen gemeinsam und auch die Neigung, beide Namen zu 
identifizieren , in der spateren Zeit wahrzunehmen ist, beide 
fiir identiscb halten. Scbon das Com posit um ihrgvangiras 
wiirde widersprechen 1 ). Wenn wir den in der Litteratur 
uns verbliebenen Andentungen hinsichtlich ilires Wesens 
nacbgeben, so sparlich sie auch sind, so lassen sich immer- 
liin Linien eines seibstandigen, an die Bhrgu’s gekniipften 
Sagenkreises erkennen, der von dem der Angiras in wich- 
tigen Punkten, sowohl negativ als positiv, verschieden ist. 

1. Wahrend die Angiras sicli auf Agni zuriickfuhren 
und Brhaspati zn einem der ihrigen maclien, leitet Bhrgu, 
der Stammvater dieses Geschiechtes, sich auf Varuoa zuriick: 
bhrgur vai varunih ist dem Veda wohlbekannt 2 ). 

2. Wahrend die Angiras den Kuhstall offnen oder Indra 
mit ihrem Gesange bei diesem Werk beistehen — man sehe 
X, 62 — schweigen hiervon bei den Bhrgu’s unsere Quellen, 
daftir wird mebr ihr Verdienst um Einsetzung oder Erzeugung 
des Eeuers hervorgehoben. Yon 23 Stellen beziehen sich 
dreizehn hierauf: 

a) Sie suchen oder finden Agni im Verborgenen X, 46, 2 ; 
verehren ihn am Sitz der Wasser II, 4, 2. 

b) Sie erzengen ihn, setzen ihn ein 3 ). 

c) Sie entziinden ihn mit Stoma’s X, 122, 6 (I, 127, 7). 

d) Matarigvan bringt (I, 60, 1) oder entztindet den Ver- 
borgenen fiir die Bhrgu’s (III, 5, 10). 

Gerade das Motiv des Feueranziindens wird vom BY. 


’) Bloomfield, SBE. XLII, XXVI . 

*) Qat. Br. XI, 6, 1, 1; TAr. IX, 1, 1. 6, 1; Ait, Br. Ill, 34, 1: yad 
dvitiyayi (prajapate retasa) asit tad Bhrgur abhavat, tam Varuno nya- 
gfbfita, tasmdt sa Bhrgur Varunih. Cf. auch die Erzahlung TMBr. 
XVIII, 9, 12. 

3 ) virurucur vdnepu (IV, 7, 1); dadhur vdnaspdtau (VI, 15, 2); 
upavdcanta mathndnlah (I, 127, 7); dyavd yam agnim prthivt janiffam 
— bhrgavo ydrp sdhobhih (X, 46, 9) ; yam erire nabhd prtMvy&h (1, 143, 4) ; 
dadhur (I, 58, 6; II, 4, 2). 
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mit Bezug auf die Angiras nur wenig berfihrt. Agni beisst 
zwar selbst oft Angiras ; I, 83, 4 sind die Angiras iddhagnayah 
genannt; Agni wird manusvat, angirasvat, yayativat heran- 
zukommen gebeten (BV. I, 31, 17) Oder angirasvat, bhrguvat, 
manusvat gerufen 1 ); Y, 11, 6 wird gesagt, dass sie Agni im 
Yerborgenen fanden; aber im Speziellen sind sie weniger 
mit der Erzeugung des Feuers als die Bbrgu’s verbunden. 
Und andererseits stehen die Bhrgu’s dem Zauber der Angiras 
fast ganzlich fern 2 ). 

Von Wert diirften aus dem BY. noch VII, 18, 6 seiu, 
wo die Bhrgu’s und Druhyu’s zusammen als gehorsam- 
leistende Geschlechter steben ®), und YIII, 3, 9 ; 6, 18, wo sie 
oder ihr Stammvater Bhrgu und die Yati’s eng verbunden 
und als Verebrer Indra’s genannt sind 4 ). Es diirfte wenig- 
stens aus der ersten Stelle bervorgehen, dass es sicb bei 
den Bbrgu’s um Erdgeborene, nicht um Gotter handelt. 

Sonst sagt der BV. fiber sie sehr wenig aus. Sie 
schlagen den Makha (IX, 101, 13) B ), beissen dhira (X, 46, 2), 
somyd (X, 14, 6), stehen IV, 7. 1 neben Apnavan, X, 14, 6 
neben Angirab Pitarali, Navagva’s, Atharvans, VIII, 35, 3 
parallel mit verschiedenen Gfittern 8 ). 

Wenn wir uns dem Bitual zuwenden, so lassen sich 


’) Ausser VIII, 43, 13 (S. 169 s ) auch I, 45, 3; 78, 3. 

s ) Ich habe nur aus TAr. IV, 38, p. 557, verzeichuet : ghorena tva 
bhxgunarii cak$u$a prek§e, raudre^a tvangirasaiii manasci dhydyami. 

s ) pur odd it turvago yak$ur dsit 

raye mdtsyaso nigita apiva j 
gni§iir}i caJcrur bhrgavo druhydvag ca 
saJcha s&Tcayam atarad visucoh // 

4 ) yenti ydtibhyo bhrgave dhane MU yena prdskanvam dvifha (In dr a) 
und yd indr a yatayas tva bhrgavo ye ca tu$fuvu}i /. 

5 ) Wenn sie IV, 16, 20 (X, 39, 14) als Meister des Wagenbaues ge- 
feiert werden, so diirfte eine Verwechslung mit den IJbhu’s stattgefunden 
liaben, wie sclion im PW. steht. 

°) Vielleicht auch X, 122, 5. 
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auck hieraus einige fur die Bhrgu’s charakteristisehe Einzel- 
lieiten gewinnen. 

a) Mit den Angiras gemeinsam ist ihr Platz in dem 
S. 155 erwahnten Spruch tapasa tapyadhvam, sowie in der 
Anlegeformel bhrgUnam resp. angirasam tva vratenadadhe. 

b) Sie sind Seher von Samans, docli seltener als die 
Angiras (TMBr. XIV, 3, 23 ; 9, 39) 1 ). Kans. Br. XXII, 4 legt 
Grtsamada Bhargava (v. 1. babhrava) in ein gewisses Sukta 
eine Nivid ein. Sonst tritt von Namen ein Cyavana Bhargava 
hervor, der den Qaryata Manava weiht (Ait. Br. VIII, 21, 4) 2 ) 
und ein ,Bl4'gu‘, der von den Srnjaya Vaitahavya’s getotet 
xvird (AV. V, 19, 1) 3 ); Vidanvat (TMBr. XIII, 11, 10). 

c) Sie sind als Opferer oder Priester bei der Agnistha- 
pana-Cereraouie der Altarschichtung in einem Vers erwahnt 
(TS. IV, 6, 5 e ; AV. IV, 14, 5) nnd weiter in einem Spruch 
TS. V, 6, 8, 6 g ; MS. 1, 4, 1, p. 48, 4 4 ), ohne jedoch eine ebenso 
wichtige Rolle wie die Angiras in diesem Ceremoniell zu 
spielen. 

d) Sie haben beim Dagapeyakratu den Hotr zu stellen 5 ) — 
ein sicherer Hinweis auf das Bestehen eines besonderen Gotra. 

e) Wenn ein Puroda§a misslungen ist und darum „Yama 
zur Gottheit hat“, muss nach dem Opfer ein odanci catuh- 
garava gebacken werden und zur Speisung von vier Brah- 
manen dienen, unter denen sich ein Bhargava befinden soli 
(Ap. IX, 15, 19, p. 180). 

f) Sie sind wie die Jamadagni’s und einige andere ,pan- 
cavattin * 6 ). 


’) Cf. HV. YIII, 3, 16 stomeWdli; 6, 18 
s ) Of. auch Mbh. Ill, 122 ff. 

8 ) Hier ist Mbh. I, 178 ff. zu vergleichen. Of. Weber, Om, u. Port., 
347. — Ferner Uganas (Oomm. zu ftV. V, 31, 8). Weber, 1. c, 

*) Ap. IV, 12, 10. 

‘) TS. I, 8, 18; TBr. 1, 8, 2, 6; TMBr. XVIII, 9, 2; QQS. XV, 12, 2 u. s., 
lvie die Vasisthas beim Jyotistoma den Brahman, Ap. XIV, 8, 1. 

°) Bit. 98. 99 15 ; Gobh. I, 8, 4: ffl, 8, 14. 
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g) Die Aita§ayana Ajaneya’s sind die Naehkommen des 
Muni Etaga und werden von ihrem Vater verfluclit. Sie 
gelten darum als die schlechtesten der Bhrgu’s 1 ). 

h) Am Abhicara haben sie im Gegensatz zu den Angiras 
fast keinen Anteil (S. 171). 

Es scheint mir aus diesen Momenten hervorzngehen, 
dass wir trotz der sparlichen Angaben von einem wirklichen 
historischen Clane reden diirfen, der in der Gescbichte der 
vedischen Stammo keine wesentliche Rolle gespielt und nur 
Trimmer seiner Brauche und Sagen hinterlassen hat. Wie 
die Angiras, so hat auch sie die Yerehrung unter die Gotten 
versetzt; schon der RV. zahlt sie unter diesen auf (p. 171). 
Das Compos. Wirgvangiras deutet zwar eine engere Beziehung 
an ; die oben angefiihrten Momente lassen aber die zwischen 
beiden Geschlechtern in Tradition und Sage herrschende 
Yerschiedenheit noch hinreichend erkennen. Selbst die Er- 
zaklung, wonach sie mit den Aditya’s aus den Flammen, die 
Angiras dagegen aus den Kohlen von Prajapati’s Samen 
hervorgehen, lasst, so unbedeutend sie ist, die Verschieden- 
heit durchblicken 2 ). Es ist meines Wissens auch nirgends 
gesagt, dass die Bhrgu’s wie die Angiras mit den Aditya’s 
um den Himmel streiten oder hinter ihnen zuriickstehen, 
auch das darf als ein unterscheidendes Merkmal der Uber- 
lieferung angesehen werden. 


3. Atharvan. 

Neben Bhrgu’s und Angiras nennt das Totenlied B.V. 


') Kaus. Br. XXX, 5. In derselben Erzahlung setzt Ait. Br. VI, 33 fiir 
Bhrgu’s die Aurva’s ein: aitaqayana aurvan am, papi$tha?i. Der Grund ist 
nicht klar, indes gilt Aurva selbst als ein Bhargava. Bei der Verfolgung 
seines Stammes wird er auf wunderbare Weise erhalten. Of. Mbh. 1, 178 ff. ; 
Wilson, Visiiupur., 290,1. — aurvabhrguvat ]$V. VIII, 102, 4. 

*) Wegen des schlechten Textes unklar ist Gop. Br. I, 2, 8. 
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X, 14, 6 die Atharvans 1 ). Haufiger aber steht das Wort nur 
mit den Angiras zusammen 2 ) und wie Bhrgvangiras, so bildet 
auch Atharvangiras ein bekanntes Compositum a ). Man konnte 
ans diesem wechselseitigen Eintreten in einem litterarge- 
schichtlich wichtigen Compositum, dem meines Wissens ein 
bhrgvatharvan nicht gegeniibersteht, den Schluss ziehen, dass 
beide Worte identisch sind oder wenigstens in enger Be- 
ziebung standen. Yon diesen Annahmen kann nur die zweite 
ricktig sein. Wir miissen bei der Schwierigkeit, den recliten 
Weg zu finden, uns an den Avesta halten, der Atharvan 
nur als nom. ag., als Bezeichnung der Priester kennt 4 ). Wir 
konnen daraus schliessen, dass das Wort auch ira Veda einst 
Appellatiyum war und in gewissem Grade ein Vorlaufer der 
spateren Bezeichnung Agnihotrin. Im BY. kommt es nur 
15mal s ) in 14 (13) Liedern vor, gar niclit in Buch II — V, 
einmal in VIII. IX, viermal in 3 Hymnen des VI. Buches ; 
die andern Stellen yerteilen sich auf I. X. Ein Atharvan 
als Nom. propr. im Sing, ist natiirlich, wie schon Ludwig 
(111,143) sagt, ,eine mythische Gestalt 16 ), die aus dem 
Appellativum geschaffen wurde. Er ist AV. IV, 1, 7 ; VII, 2, 1 
der pitr devabandhu, und die Verse, die von ihm sprechen, 
haben mythisehen Charakter, wahrend die appellativische 
Wortbedeutung noch deutlich beim Plural hervortritt. 

1. Atharvan und Feuer. Die Beziehung hat nur in 
einem Falle etwas Charakteristisches und kommt durchaus 


') Bhrgu’s und Atharvan BV. X, 92, 10; Weber Katal. II, 46 oitiert 
Bbrg'ubhir Atharvabhir Angirasah, ich habe sonst diese Zusammenstellung 
nirgends angemerkt. 

2 ) Of. AV. X, 6, 20; XI, 4, 16; 6, 13; XVI, 8, 12. 13. 

3 ) Weber, Om. u. Port., 347. 

*) Bartholomae, QrundrissI § 188 (S. 101), liber die Notwendig- 
keit atar und atharvan zu trennen cf. Bartholomae, IF. V, 221; Z u b a t y 
KZ. XXXI, 2; Jueti, Preuss. Jahrbiicher, Bd. 88, S. 85. 

5 ) Wenn wir atharm abrechnen, 14 mal. 

6 ) Cf. auch Weber, Om. u. Port. 337. 
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niclit so hauflg yor, dass -wir den ved. Atharvans einen be- 
sonders liervorragenden Anteil am Feuerkult zuschreiben 
diirften: 

# 

VI, 16, 13: tv dm ague puskardd ddhi 
dtharva nir amanthata — 

14: tarn u tvd dadhy dnn rsih 
putrd idhe dtharvanah — 

Die andern Stellen sind farblos: X, 21, 5: agnir jato dthar- 
vana; VI, 15, 17: atharvavdd agnim manthati 2 ). 

2. Ganz allgem ein von dem Atharvan als erstem 
Opferer sprechen mystisch 1,83,5; X, 92, 10; AV. XIX, 4,1. 
Of. auch I, 80, 16, wo „ Atharvan, Manu^pitr, Dadhyane a 
die Dhi ausbreiten. AV. X, 10, 12. 17 sitzt Atharvan ge- 
weiht auf goldener Opferstreu (ef. imten 176 5 ). Ganz 
mystisch ist AV. X, 2, 26. 27. 

3. Indra sein Forderer: ahdm indro r'odho vahso dthar- 
vanah X, 48, 2; Brhaddiva Atharvan ruft Indra X, 120, 9; 
AV. V, 2, 9. 

4. Etwas wichtiger ist die Bezieliung A.’s zu Varuiia. 
V., welcher Atharvan ,die Kuh c sclienkt (AV. VII, 104, 
cf. V, 11, 1), gilt auch als sein Vater AV. V, 11, 11; 

djljano M varuna svadhavan 
atharvanam pitaram d&vdbandhcm 8 ) / 


*) Cf. gat. Br. VI, 4, 2, 3. 

a ) Cf. noch BV. X, 87, 12 (AV. VIII, 3, 21): atharvavdj jyotm da%- 
vyena ny d?a /. Vait. VI, 1 fiihrt Prajapati zuerst Atharvan das Pferd 
zu, der aus seinem Hufe zuerst Licht empfangt. Der Vers wird durch 
die Erzahlung des Gop. Br. I, 2, 18 (pag. 35) illustriert, wonach es dem 
Solm des KAbandha Atharvaija, nachdem Ek, Yajuh, Saman versagt haben, 
mit Atharvan-, Ahgirasversen u, s.w. das scheueKoss zu beruhigen gelingt. 

3 ) Cf. Qat. Br. XIII, 4, 3, 7; QQS. XVI, 2, 7 ff. u. a.: varma aditya 
iti tftiye tasya gcmdharva vigas ta ima dsata iti yunoh gobhanan upadi- 
gati /; 9: atharvavedo vedafr so ’ yam iti bhesajam nigadet; Varuna und 
Atharvaveda siud also in einen gewissen, hier freilich unerheblichen Zu- 
sammenhang gestellt. 
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Dev Ausspruch ist nicht unwesentlich, denn er verleiht den 
Atharvans denselben Stammvater wie Bhrgu. Auch Bhpgu 
ist ein Sohn des Varupa (s. S. 170), So umschlingt beide 
in der Tradition ein freilich schwaches Band ; sie steben 
dadurch zusammen gegeniiber den Angiras, die sich von Agni 
herleiten und Brhaspati zwar nicht als Stammvater besitzen, 
abev doch zu den ilirigen zahlen. Brhaspati ist kein Atliar- 
vana oder Bhargava. sondern ein Aiigirasa. Dev Dichtev, 
der AY. IV, 1, 7 atharvan pit r und brhaspati nebeneinander 
nennt 1 ), nennt damit den Stammvater der Atharvans und 
den am meisten charakteristischen Gott der Angiras 8 ). 

Wir kommen auf festeren Boden, wenn wir die plura- 
lische Verwendung von Atharvan betrachten ; bier handelt 
es sich, so sparlich auch die Angaben sind, nicht um ab~ 
strakte mytliische Wesen, sondern um Personen: 

1. Atharvans bedienen sich des Honigs als Kultmittel: 
BY. IX, 11, 2: abM te madhima pdyo ’tharvano agigrayuh 8 ). 
Dadhyanc, der Bsi und Sohn Atharvans. einer der wenigen 
hier hervortretenden Namen 4 ), verkiindet den Agvins, wo 
bei Tva §tr das ,madhu‘ zu finden sei (BY. I, 117, 22) u. s. 5 ); 
die spatere Zeit hat ein Madlmbrahmapa daraus gemacht. 


*) yb ’tharvfinayi pitarayi devdbandhum 

brhasimtiiii namasdva ca gdcchdt j 
*) AY. VII, 104 erwahnt Varuria und Brhaspati. 

*) VMyth. I, 238. 

4 ) TS. Y, 6, 6c; Qat. Br, IV, 1, 5, 15 ff. Cf. noch den Kabandha 
Atharvapa neben Sudhanvan Ahgirasa Br. Ar. Up. VI, 7, 1 if . Vicarin 
)} kabandhct$yatharvayiasya pntrah (( Gop. Br. I, 2, 9. 18. — An einer Stelle 
wird Dadhyane Angirasa genannt TMBr. XII, 8, 6 (Gop. I, 5, 21?), das 
dtirfte ein Irrtum der tiberlieferung sein, die ihn sonst zu Atharvan 
stellt (auch TS. Y, 1, 4, 4). Qamyu, der sonst als Sohn Byhaspatfs gilt, 
ist Gop. Br. I, 2, 18 Atharva$a. 

Auch BY. VIII, 9, 7 ist hierher zu ziehen: d somayi mddhumat- 
tamam gharmmn sincdcl dtharvaiii Ein ganz mystischer Vers verbindet 
den my thischen, „auf goldener Opferstreu si tzenden Atharvan u mit Soma 
AY, X, 10, 12: trifi it pdtre$u tain somam d devy aharad vagd / dtharva 
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2. Atharvana als Sanger und Verehrer Savitr’s: AV. 
VI, 1,1: doso gay a brhdd gaya dyumad dhehy citharvaria, stuM 
devdm savitdram 1 ). 

3. Atharvans erhalten von Agvatha Wagen, Rosse, 
Kinder als Opfergesehenk (RV. VI, 47, 24) — weder hier 
nock in 1) wird man bezweifeln dtirfen, dass es sieh um 
wirkliche Opferpriester kandelt. 

4. Eine ,avatoM‘ (die eine Feklgekurt gemackt hat) wird 
iknen TBr. Ill, 4, 1, 11 zugewiesen. Das deutet moglicher- 
weise eine veracktlicke Stellung an. 

5. Von ihren Opferutensilien vernekmen wir nichts ; aber 
die Pflanzen stehen zu Atharvans wie Ahgiras in Beziehung; 
mit einer Pflanze treiben Atharvans, Katjyapa, Kanva u. a. 
AV. IV, 37, 1 die Raksas fort; atharvanlr angiraslr daivir 
manusyaja uta sind die Pflanzeu (S. 163). 

Es ist nicht viel, was wir erfahren, und sichere Schliisse 
sind nicht moglich. Eine Verwandtschaft zwischen Athar- 
vans und Bhrgu’s konnen wir aber aus der Gremeinsamkeit 
ihres Stammvaters Varuna und den mit einander wechseln- 
den Compositen atharvangiras, bhrgvatigiras folgern. Identisch 
sind beide Worte darum nicht. Denn sie stehen X, 92, 10 
und in dem Manenliede RV. X, 14, 6 nebeneinander; auch 
die Atharvans wurden wie Bhrgu’s und Ahgiras unter die 
Manengotter versetzt und haben ihre selbstandige Stellung. 
Wenn wir aber daran festhalten, dass Atharvan ein Nom. 
app. gewisser Priester ist, so scheint sich zu ergeben, dass 
Bhrgu der Name des Stammes, Atharvan die Bezeichnung 
seiner Priester sei. Das ist nichts weiter als eine Hypo- 
these. Aber in der Mantrika-Dp. 10 (ed. Bomb. 324 b ) findet 


yatra diksito barltisy asta hiranyaye. Cf. XVIII, 3, 54: dtharvci purndm 
camasarft, y&m indrCiydbibhar — ; TAr. II, 10 stehen rcafi — payasaJ.t 
hulyab / yajimgi — ghrtasya Tculyali j samdni — soma / atharvtihgirasah — 
madholi kulyah zusammen. 

J ) Als Sanger von Samans TMBr. VIII, 2, 5. 6. 

Hillebrandt, Vedisehe Mythologie, II. 13 
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sick eine Bemerkung, die icli etvvas holier als Bloomfield 1 ) 
bewerte, pathanti bhargava hy ete hy atharvdno bhrgutta- 
msJi, man koirnte darin eine Bestatigung meiner Vermutung 
sehen. Ich darf aber auch nicht unterlassen, auf Gop. Br. 
I, 2, 22 kinzuweisen, das nicht zu ihren Gunsten spricht 2 ). 


») SBB. XLII, xxvu 4 . 

*) atharvapag ca ha v& d(a)ngirasag ea bhTgucak$usi — . 



Rudra. 




Rudra, der Gott mit Bogen und Pfeil, der dunkle Locken 
(nilagikhanda) Oder sein Haar in Form einer Muschel ge- 
flochten tragt (leap ar din) und sich in Felle kleidet, beschliesst 
das Opferjahr, so wie Usas es beginnt. In der Tracht, in 
welcher die Uberlieferung ihn darstellt, diirfen wir wobl 
das Costiim der Stamme oder der Kreise sehen, aus deren 
Kultus er hervorgegangen ist. Rudra ist ein Gott des 
Schreckens, ,der furchtbare unter den Gottern' 1 ). Man 
riihmt ihn nicht als Schopfer von Himmel und Erde; nur 
vereinzelt heisst es, dass er die Strome freilasse 2 ) ; niemals 
wil’d von ihm, wie von Indra oder andern Gottern gesagt, 
dass er die Stalle aufbreche oder sonst gewaltige Taten 
verrichtet habe, die den Menschen zu preisen seien. Bei 
der Mehrzahl der Opfer hat er nur am Ende Platz ; sein Name 
gehort nicht zu dem Inventar feierlicher Anrufungen, kein 
Saman wird ihm gesungen 3 ). Den Raksas, Asura’s, Pitarah 
stellt das Ritual ihn durch die Vorschrift gleich, dass man 
nach einem Spruch, der seinen Namen enthalt, die siihnenden 


*) rudro vai Jcruro devanam TS. VI, 1, 7, 8; 2, 3 2,; MS. Ill, 8, 1 
(92, 16) ; er ist ein varaha, und mit Bezug auf den varciha sagt TBr. I, 
7, 9, 4: paQunam vd e$a manyuh,, yad vardhah. 
a ) BV. X, 92, 6. 

s ) Eajendra Lala Mitra, Chand. Up. Transl. 9; siehe jedoch 
Muir IV 1 316. 
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Wasser beriikren mtisse 1 ); aber er ist andrerseits yon den 
Manen deutlich geschieden durch den die Spenden fiir ihn 
begleitenden Svaharuf und durcli die nordliche Himmels- 
gegend, die ihm ebenso regelmassig zugewiesen wird, wie 
den Manen der Siiden. 


a) Eudra im Eitual. 

Die angefiilirten beiden Momente sind wiclitig, aber 
unsere rituellen Texte besckranken sich niclit darauf; sie 
enthalten aucb andere wesentliehe Angaben. So ist Eudra 
ein ucchesanabhaga 2 ), den man mit Uberresten am Ende 
^abflndet", „niravadayate“ , wie der Terminus seines Eitual s 
lautet. Ihm gelioren gelegentlich u. a. Phalikarana’s (Gobh. 
1,4,31); die Agni - Svistakrtspende , die die Hauptdar- 
bringungen abschliesst und mit diesen nicht yermischt werden 
darf, weil der Opferer sonst seines Yiehes beraubt werden 
wiirde, gilt als sein Anteil 8 ). Die Neigen des Manthigraha 
werden Eudra mit den Worten: „Das ist, o E., dein 
Anteil, um den du batest; den geniesse. Erlange Besitz 
an Eindern, Eeichtum an Nahrung, Mannern, ein gliick- 
liches Jahr“ auf eine Kohle ausserhalb der Paridhiholzer, 
die von der Nordseite dahin gebracht ist, geopfert 4 ). Die 


') Eat. 1, 10, 14; QBr. I, 7, 4, 9; II, 6, 2, 18; Kituallitt. S. 112. 

*) TBr. I, 7, 8, 5; TS. I, 8, 14 1 Comm. S. 153. 
s ) TS. II, 6,6,5: yad agnaye svistakrte ’vadyati Wiagadheyenaiva 
tad Budrayi sam ardhayati j sakrtsakrd am dyati / sakrd iva hi Budrah / 
uttarSrdhad ava dyati j e.$& vai Mudrasya dik / svdydm eua digi Rudram 
niravadayate. Cf. MS. 1, 4, 12 (p. 63, 10) ; TBr. Ill, 9, 11, 3 ; Qat. Br. 1, 7, 3, 20. 

4 ) TS. Ill, 1, 9, 4£ Weiter heisst es I. c.: „Manu verteilte an seine 
Sohne ilir Brie; den NaWianedistha, weleher studierte, schloss er aber 
aus. Der kam herbei und sagte: „Warum schlossest du mich aus?“ 
„„NicM schloss ich dich aus. Die Angiras hier halten eine Opfersitzung; 
sie finden nicht zum Himmel. Sage ihnen deu Zauberspruch. Wenn sie 
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Uberreste der beim Rajasuya znr Verwendung kommenden 
Salben giesst man auf das Agnidhrafeuer 1 ), und das Taitt. 
Br. fiigt hinzu: „er opfert den Uberrest. Rudra’s Anteil 
ist der Uberrest. Mit einem Anteil findet er R. ab. Er geht 
nacli N. ab und opfert im Agnldhrafeuer. Das ist Rudra’s 
Himmelsgegend“ 2 ). Mehrfach tritt die Erzahlung, dass 
Rudra vom Opfer dureh die Gotter abgeschnitten worden sei, 
auf 3 ). Bemerkenswert ist darunter eine Stelle der Taitt. 
Samli., nach der Rudra infolge seines Ausschlusses das Opfer 
,durchbohrt‘ 4 ) ; denn der Zug der Sage kehrt auch im Saup- 
tikaparyan des Maliabliarata (X ? 18) wieder 5 ). Die Verein- 


zum Himmel gehen, werden sie dir ihr Vieh geben““. Br sagte ihn 
diesen; zum Himmel gehend gaben sie ihm ihr Vieh. Als er auf dem 
Opferplatz mit dem (vom Opfer iibrigen) Vieh einherzog (um es nach 
seiner B eh ausung zu ftihren), nahte ihm Rudra und sprach: „Das ist mein 
Vieh a . „„Sie gaben mir das**. „Nicht konnen sie das“, sprach er, „was 
auf dem Opferplatz iibrig hleibt, ist mein tt . Baber darf man den Opfer- 
platz nicht betreten. Er sprach: „Gib mir einen Anteil am Opfer; dann will 
ich demem Vieh nicht nachstellen“. Br opferte ihm den Rest des Manthin; 
daher stellte R. seinemVieh nicht nach. Wo ein dessen Kundiger dieNeigen 
des Manthin opfert, dort stellt R. dem Vieh nicht nach (Ap. XII, 23, 11). 

*) TS. II, Comm. p. 153. Weber, Rajasuya, 55. Andere Beispiele 
bei Oldenberg, 218. 303. 

3 ) TBr, 1, 7, 8, 5. Er heisst vastavya Qat. Br. I, 7, 3, 7 u. s. Die Be- 
zeichnuiig Vastospati TS. Ill, 4, 10, 3; TBr. Ill, 7, 9, 7 (p. 150); Ap. XIH, 
20, 1 ist mir nicht klar. 

3 ) TS. VI, 5, 6, 3. TMBr. VII, 9, 16: ,die Gdtter verteilten die Tiere 
unter sich. Sie schlossen R. aus. Auf diese hat er beim Vamadevyastotra 
sein Auge — 

4 ) TS. II, 6, 8, 3 (II, p. 769). Vgl. auch Qat. Br. I, 7, 4, 1 ff. 

6 ) Als Rudra sah, heisst es dort, dass die Gbtter ihn vom Opfer 
ausschlossen , machte er sich einen Bogen und zomerfiillt ging Maha- 
deva mit dem Bogen dorthin, wo die Gutter gemeinschaftlich ihr Opfer 
hrachten. Als sie den Unverganglichen, den Brahmacarin . . sahen, da 
bebfce die gottliche Erde und schwankten die Berge . . die Gotter ver- 
loren iiberwaltigt ihre Sinne; das Opfer gab keinen Schein; die Gotter 
waren erschrocken. Er traf mit einem furchtharen Pfeii das Opfer ins 
Herz. In eine Gazelle verwandeit entfloh es mit dem Feuer und als es 
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samung Rudra’s zeigt sich in seiner seltenen Verbindung mit 
anderen Gottern. Wahrend Indra, Agni, Soma mit ver- 
schiedenen andern sick zu Dualbegriffen vereinen, tritt er 
nur mit Soma znsammen auf, im RV. in der ganz farblosen 
Hymne VI, 74 und ausserdem bei einigen Wunschopfern zur 
Erlangang yon Nacbkommenschaft, Abwendung von Krank- 
beiten u. a. 3 ). 

Es ist ferner geboten, maneherlei I)inge zu unterlassen, 
weil Rudra’s Zorn dadurch erregt werden konnte; die ida 
darf z. B. nicbt im Feuer geopfert werden (TS. II, 6, 8, 2), 
der Adityagraha ist hinter einer Umhegung zu sehopfen 
(TS. VI, 5, 6, 4), der Anuvasatkara bei diesem Graha ver- 


den Himmel erreicht hatte, erstrahlte es, voir Eudra verfolgt, am Firma- 
ment. Als das Opfer geflohen war, kekrte den Gottern das Bewusstsein 
nieht wieder. . . Tryambaka zerstorte erziirnt mit dem Ende seines Bogens 
Savitps Arme, Bliaga’s Augen, Pusan’s Zahne. Die Gdtter liefen davon 
und die einzelnen Teile des Opfers. Einige von ihnen, kin- und her- 
schwankend, waren wie leblos. . . Aber das Gescbrei der Gotter, heisst es 
weiter, zerreisst Endra’s Bogensehne; der Bogen scbnellt auseinander und 
die Gotter nabeu dem entwaffneten „schonsten der Gotter“ znsammen mit 
dem Opfer urn Schutz. Gnade gew&hrte der Gewaltige und warf vers&hnt 
seinen Zorn ins Wasser. Dieser wurde zum Peuer, das unablassig das 
Wasser vertrocknen macht. Er gab Bhaga seine Augen, Savitr die Arme, 
Pusan die Zahne und die Opfer wieder. „Da ward wieder glticklich diese 
gauze Welt tf . (Man vgl. hierzu auch die Erzahlung von dem durch E. 
zerst(5rten Opfer des Daksa in den Purapa’s. Visijupur., Wilson S. 61ft*) 
Wenn ein mythologischer Gedanke diesen Erzaklungen innewohnt, so 
mbchte ich glauben, dass der seinen Zorn ins Wasser werfende Eudra 
oder der „weinende tf Eudra, der mit dem Gut der Gotter entflieht (cf . S. 206), 
und der mtlhmns oder jalasatihegaja (,dessen Heilmittel Uriif nach Bloom- 
field) des EV. mythologische Synonyma sind, d. h. auf dieselbe myth. 
Grundanschauung zuriickgehen, die in dreifack verschiedener Weise aus- 
gedeutet wurde. 

*) TS. II, 2, 10, Iff.; MS. II, 1, 4ff. (p. 6. 8ff.). Bei dem Caru fur 
einen Kranken wird der Hotr mit verbundenen Augen in den Wald ge- 
fiihrt unci dann die Binde abgenommen (MS. p. 8, 2); ein Caru um Brak- 
mavarcasa, zu dem Milch einer weiss§n Kuh mit weissem Kalbe gebrauckt 
wird, spielt sick hinter einer Umhegung ab (TS.). 
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boteu (TS. VI, 5, 6, 5) 1 ). Man wiirde sonst dem Rudra sein 
Vieli iibergeben oder ihn auf seine Nachkommen loslassen 
u. s. w. In der Regel ist es das Vieh, das er, der Pagupati, 
gefahrdet. Bei der Verteilung der Daksina’s wird das Rind 
„fiir Rudra“ in Empfang genommen 2 ). Wenn das Opfertier 
zittert, davonlauft etc., muss ein Spruch, der mit namo rudraya 
milhuse scliliesst, gesagt werden 8 ). Ein Rind wird ihm nacb 
dem Grhyaritual alljahrlich bei dem sogen. Qulagava, dem 
,Spiessrind‘, dargebracht, unter dessen verschieden ange- 
gebenen Zwecken der, die Vershhnung Rndra’s zu erwirken, 
damit er keine Krankheiten sende und das Vieh niclit tote, 
wohl der wahrscheinlichste ist 4 ). Es findet nach Manava 
GS. und Agvalayana im Herbst, nach letzterem ey. auch im 
Friihling, ausserlialb des Dorfes im NO., 0. oder Norden 
statt und zwar unter dem Gestirn Ardra, das auch sonst 
zu Rudra in Beziehung gesetzt wird 5 ). Acht Handvoll Blut 
sind nach dem Manava in den Himmels- und Zwischen- 
gegenden darzubringen. Zu der bei Aqv. und Man. ange- 
gebenen herbstlichen Jahreszeit stimmt des ersteren Vor- 
schrift, das Blut fur die Schlangen auszugiessen , die auch 
beim Pratyavarohapa, am Ende der Regenzeit, wenn die 
von ilinen drohende Gefahr zu Ende gekt, ein Baliopfer 
empfaugen a ). Der von der Gottheit ausgehende Schrecken 
aussert sich in dem Verbot fur die Angehorigen des Opferers, 
der Opferstatte zu nahen; von dem Tier darf nichts ins 
Dorf gebracht werden ; nur auf Befelil darf man von seinem 
Fleisch essen. Nach Manava soli das Fleisch nur in ge- 


*) Cf. aucli I, 6, 7, 4; VI, 3, 9, 3; VI, 5, 7, 1 ; VI, 5, 8, 5; TBr. IH, 
7, 2, 6; MS. I, 6, 11 (p. 103, 17). 

2 ) Cf. z. B. QCS. VII, 18, 2. 

3 ) TBr. Ill, 7, 8, 1; QQS. Ill, 20, 2. 

4 ) QQS. IV, 17, 1; Bir. GS. II, 8, 1 Comm. 
s ) S. S. 208 5 . 

°) Ritualiitt. 78. 
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kochtem Zustand ins Dorf gebracht werden, Uberreste und 
Fell sind zu vergraben. 

Bis jetzt hat sich ergeben, dass Rudra die Neigen des 
Opfers empfangt, dass er gewissermassen am Ende steht, und 
der Norden seine bevorzugte Himmelsgegend ist. Scharfer und 
individueller tritt diese Stellung Rudra’s bei dem Sakamedha, 
dem dritten der Caturmasyaopfer, das in Karttiki resp. Mar- 
gaQlrsi oder PausI gefeiert wird, hervor. Wie sonst am 
Ende der Opfer als Agni Svisfakrt, hat er hier seinen Platz 
am Ende des Kirchenjahres, da die Darbringung ftir ihn 
dem grossen Manenopfer folgt und den Caturmasya-Cyklns 
beschliesst x ). Apastamba VIII, 17 ff. gibt daflir folgende 
Vorschriften : 1: Mann fur Mann, soviel der Opferer Ange- 
horige hat samt Frauen, ftir so viel Kuchen auf je einem 
Kapala 1 2 ) nimmt der Adhvaryu JKorner heraus und noch ftir 
einen mehr 3 ). 2 : Wahrend sie lierausgenommen werden, 
fliistert der Opferer: , Soviel wir Hausbewohner sind, so 
vielen machte ich Freude*. 3: Scbweigend werden die Cere- 
monien daran vollzogen. 4: Auf der Nordseite des Garha- 
patya setzt er sie zum Backen an. 5: Er kann sie mit 
einem Butteriiberguss versehen 4 ), schafft sie fort auf die 
Vedi und wirft sie mit dem Spruch: ,der Tiere Schutz bist 
du, der Schutz des Opferers, gewahre mir Schutz' alle zu- 


1 ) Wie Rudra hier am Ende steht, so heisst es ohen (p. 14B): ,er 
schiesst das Opfer ins Herz‘. Wir diirfen dies wohl dahin deuten, dass 
mit dem Eintritt seines Regimentes das Jahr, oder wenigstens das Opfer- 
jahr, zu Ende ist. 

2 ) tlber traiyambaka apujoa auch Laf. Y, 3. — In dem Text Apa- 
stamba’s ist yftvcmto bis tamtafy wohl altes Scholion zu pratipurusam. 

8 ) Nach TBr. I, 6, 10 die ersteren ftir die schon vorhandenen Nach- 
koinmen, die er damit von Rudra loskauft (niravadayate ) , den einzelnen 
ftir die in Zukunft geborenen. 

4 ) Naeh dem TBr. l.e. ist das Abhigharaija verboten, weil man damit 
bewirken wiirde, „dass Rudra sich dazwischen schleicht K , d. h. dass der 
Unerwiinschtes bringende, schreckliche Gott in das Haus dringe und uns 
beliindere (TS. I, 8, 6 Comm. vol. II, p. 84). 
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sammeu in einen Korb. 6: Oder in zwei oder melirere 
Korbe. (Kat. schreibt nine Scliussel vor.) 7 : Einige sagen, 
dass man sie auf dem Deckel eines Korbes trage. 8: 
Mit den Worten: , einen Eudra nur gibt es, nicht weicht 
er einem zweiten, nimmt der (Adbvaryu) von dem Siidfeuer 
einen rauchenden Feuerbrand. 9: (Priester und Angehorige) 
alle geben nacli NO. und dort wirft der (A.) den iiber- 
zahligen Kuchen auf einen Maulwurfhaufen mit den Worten: 
,o Eudra, der Maulwurf ist dein Tier, den geniesse 1 . 10: 
Oder er denkt dabei an einen Feind: ,NN. ist dein Tier'. 
11: Hat er keinen Feind, so sage er: ,der Maulwurf (akhu) 
ist dein Tier' *). 12 : Er legt ein Fener auf einem Kreuz- 

weg an und dazu den Feuerbrand, streut ringsum (G-ras), 
nimmt von der Nord- (oder Eiickseite) aller Kuclien je einen 
Abschnitt und opfert ihn mit dem mittleren oder letzten 2 ) 
Blatt eines Palagazweiges: ,das ist dein Anteil, o E., ge- 
niesse ihn mit der Scliwester Ambika, Svaha! 1 s ). 18, 1: Man 
umsprengt mit Wasser das Kreuzwegfeuer unter Anwendung 


J ) Akhu wird noch bei einer andern Gelegenheit, oline dass Rudra 
erwahnt wird, in ahnlichem Zusammenhange als unreines Tier verwendet. 
Dem upagai/a genannten Opferpfosten , der weder behauen noch einge- 
graben wird, weist man im Geist B ein Tier des Waldes, einen alihu oder 
seinen Feind “ zu. Siehe Rituallitt. 136. — VS. XXIV, 26: bhilmya aJchiin 
alabhate. TSComm. II, p. 86 (Lat. p. 368) erklart dkliu durch mugaka, 
Maus, Ratte. Ein Versuch naturalistischer Deutung bei Kuhn, Herabkunft 
d. F., 1 178. Vielleicht war es Rudra’s Jahreszeit gerade, in der die 
Tiere den Fruchten besonders schadlich wurden. Ein Opfer an den 
Akhuraja Gobh. IV, 4, 31 auf einem Schutthaufen erklart sieh dort durch 
den Zusammenhang mit andern landwirtschaftlieheu Opfern. — (TS. V, 5, 14 
wird Akim als maitra bezeiclmet.) — Agni gilt als Maulwurf TBr. 1, 1, 3, 3; 
2, 1, 2. Of. Ap. V, 1, 7; 9, 8. Siehe oben S. 131 4 . 

2 ) Audi hier wieder eine symbolisdie Andeutung des ,Endes‘. TBr. 
sagt: ,nur mit dem letzten ist zu opfern; am Ende findet er damit 
Rudra ab‘. 

8 ) Man beaclite, dass es , Svaha 1 , niclit ,svadha‘ heisst, in der rituellen 
Auffassuug also kein Akt des Manenkults hier vor sich geht. 
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der zwei Spriiche : ,ein Heilmittel schaffe flir Rind, Pferd und 
Mensch, ein Heilmittel auck fiir uns, auf dass Heil sei und 
Wohlergeken fiir Widder und Schaf. Der Opferer fliistert: 
,wir fanden den Rudra ab, o Amba l ), ab Gott Tryambaka 2 ), 
dass er uns besser mache, woklkabender , reich an Vieh, 
dass er uns frei gebe‘. 2: Alle umsckreiten das Feuer von 
links nack rechts und sagen den Vers (RV. VII, 59, 12): 
, Tryambaka verehren wir, den wohlduftenden, Nahrung ver- 
mekrenden; wie eine Fruekt vom Stengel moclite iek mick 
vom Tode, nickt von der Unsterblickkeit losen 1 . 3 : Hat der 
Opferer eine keiratslustige Tockter, so soil sie das Feuer 
umsckreiten und (unter Abanderung jenes Spruches) sagen: 
, Tryambaka verekren wir, den wohlduftenden, der einen 
Gatten verschafft ; wie eine Frucht vom Stengel mbchte ich 
mick von hier, aber nickt von einem Gatten losen 1 . 4: Alle 
werfen ikre Kuelien in die Luft, fangen sie wieder auf und 
werfen sie mit jenem Verse: , Tryambaka verekren wir 1 in 
des Opferers Hande, worauf sie sie wieder an sick nekmen : 
,Bhaga seid ihr, mochte ich an eurem Gliick Anteil er- 
langen 18 ). So sollen sie dreimal tun. 5: Ebenso sollen sie 
diese in die Hande des heiratslustigen Madckens werfen, die 
in der fritkeren Weise den Vers abandert 4 ). 7: (Der Adh- 
varyu) wirft liierauf diese Kucken in ein, zwei oder mehrere 
Kbrbe, 8: Mit dem Spruch: ,das ist dein Anteil, o R., den 


’) TS. vol. II, p. 87, amba $arvati‘. 

a ) Der Name, der auch der spftteren Litt. angehdrt, wird TS. II, 87 
als ,triny ambaMni netrani yasya‘ erkliirt. Anders Vayupurana XXXI, 46 : 
— tribhir eoa Ttapalais tu tryambakair osadhilcpaye 
ijyate bhagavSn yasmat — 

Qat. Br. II, 6, 2, 9 deutet ihn als stn- ambaM. Ist in dem Namen das 
Wort tri = str , Stern 1 ? 

8 ) PW. s. v. bhaga ist Hath. XXXVI, 14 citiert: arnblia vai stn 
IJiaganamni, 

4 ) Nach in. M. ist in diesem Sutra samnayatyali als unregelmassiger 
gen. sg. fern, zu fassen. Ebenso jetzt Cal and, ZDMQ-. LII, 428. 
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geniesse; damit als Wegzehrung 1 ) gehe iiber den Mujavat 
liinaus 1 , hangt er die Korbe an einen, zwei oder mehrere 
Baume. 9 : Oder er wirft die Kuchen in zwei Korbe, liangt 
diese an ein Tragjoeh und legt dies auf einen verdorrten 
Stamm oder Ameisenliaufen, worauf sie dreimal die Worte 
sagen: ,abgespannt hat seinen Bogen der bogenfuhrende 2 ), 
fellgekleidete 1 und jedesmal danach den Atem anhalten. 10: 
Sie giessen Wasser rings um die Korbe, kehren schweigend, 
ohne sich umzublicken, zuriick, legen mit dem Sprueh: ,Ge- 
deihen bist dn, mochten wir gedeihen 1 Brennholz an das 
Ahavaniyafeuer und verehren das Wasser mit: ,den Wassern 
ging ich nach 1 . Eine Spende an Aditi folgt. 

Aus Katyayana’s mit dem Qatapatha ubereinstimmender 
Darstellung desselben Gegenstandes fuge ich noch folgende 
Zuge von allgemeiner Bedeutung hinzu: Y, 10, 4: alles voll- 
zieht er mit nordwarts gerichtetem Angesicht 3 ). 5: Auch 
die Platze (wie Kreuzweg, Mauhvurfsliaufen) wahlt er im 
Norden. 6 : Die Spenden sind Juhotispenden (d. h. sie haben 
weder Yajya- noch Anuvakya) 4 ). 7: Ohne Vaugatruf. 8: 
Mit oder ohne Aufguss von Butter. 9: Er bringt (die 
Kuchen) in eine Schiissel, nimmt einen Feuerbrand von dem 
Sudfeuer und opfert mit dem Mittelblatt eines Palagazweiges 
auf einem Kreuzweg 5 ). — 15: [Nach der Riickkelir vom 


’) TBrahm. I, 6, 10, 5: ,wie man einem in die Fremde ziehenden 
eine Wegzehrung bereitet, so ist das 1 . 

а ) TS. II, p. 89 Comm. : pinakahasta d. i. pindkanamalcayi dhanur 
haste grhitvtt. 

s ) Daher verschieben sicb aucb die andern Himmelsriohtnugen des 
Opfers; was sonst N. ist, ist hier Osten, 0. wird zu S, u. s. w, Vielerlei 
einzelne Kultabweicknngen s. im Comm. 

4 ) Rituallitt. p. 99. 

б ) Qat. Brahm. 11,6,2,7: a er opfert auf einem Wege; denn auf 
einem Wege wandelt der Gott; er opfert auf einem Kreuzwege; denn 
der ist als sein Lieblingsaufenthalt bekannt". Eggeling verweist hierzu 
auf TBr. I, 6, 10, 3. In den Grkyasutren ist indes nicht nur der Kreuz- 
weg sein besonderer Aufentkalt. 
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Maulwurfshaufen, wo der iiberschiissige Kuchen deponirt 
wird] umschreiten alle dreimal nacli der Weise des Manen- 
opfers 1 ) (von rechts nacli links) das Feuer, indem sie mit 
dem Vers ,Tryambaka vereliren wir‘ ikren linken Sclienkel 
scblagen. 16: Und nacli der Weise des Gotteropfers (von 
links nach rechts), indem sie mit demselben Spruch ihren 
recliten Schenkel scblagen. 17: In derselben Weise (erst 
linksberum, dann recbtsherum) geben die Madclien , die 
einen Gatten oder Liebesgliick wiinscben mit dem folgenden 
Spruch. 18: Die Reste der Rudrakuchen wirft der Opferer 
mit der Hand so hoch, dass eine Kuh (mit eniporgerecktem 
Munde) sie nicbt erreichen kann. 19: Er fangt sie wieder auf. 
20: 1st ihm dies nicbt moglich, so berubrt er sie (nach dem 
Herabfallen). 21: Er bringt sie in zwei [an Schnuren lian- 
gende] Korbe, hangt diese an die Enden eines Bambusstabes 
oder einer Trage (die ans dem Holz eines opferreinen Baumes 
gefertigt ist) und hangt diese fiir eine Kuh unerreichbar 2 ) 
an einen Baumstumpf, Baum, Bambus oder Ameisenhaufen 
mit dem Spruch: ,das ist deine Wegzehrung . (VS. Ill, 61) 8 ). 
22: Er flustert den Spruch: ,in ein Fell gekleidet, ziehe, 
ohne zu sehadigen, freundlich vo ruber. 23: Ohne sich um- 
zusehen, kehren sie zuriick und beriihren die Wasser. 


*) Wie liier, nach links und nach rechts, tanzt man auch beim Fest 
der Sonnenwende, dem Mahavrata (QQS. XVII, 14, 16) ; der Tanz hier ist 
also nicbt ein Keunzeichen des Manenkultes, obwohl eine symbolische 
Bedeutung nicht zu yerkennen ist. 

s ) Die Kuh, welche daran riecht, wiirde erkranken, VS. Ill, 61 Comm. 
') Ahnlich wird beim baudhyavih&m (Ritual p. 84) ein Blattkorb 
mit einem Reisklos jenseits der Viehtrift an einen Baum gehiingt: ,Be- 
ruhret, o kocherbewehrte ! ,den kocherhewehrteh Svaha! ! (Auch hier 
Svaha!) Dies Aufhangen yon Geschenken an Baumen ist auch sonst 
iililich. Tylor (Anfange II, 224) erwahnt u. a., dass die Dajaks auf 
Baumen, die an Kreuzwegen stehen, Lappen yon ihren Kleidern befestigen 
und fiir ihre Gesundheit fiirchten, wenn sie diesen Gehrauch yernacli- 
lassigen. Cf. den Abschnitt iiber , Lappenhaume 1 bei Andree, Ethnogr. 
Parallelen, I, 59 ff. 



191 


b) Rudra und seine Jalireszeit. 

In grosser Ubereinstimmung weisen somit diese und 
andere Texte 1 ) Rudra den Schluss des Opfers und von 
Himmelsgegenden den Norden zu. Sie lehren nocli mekr. Man 
heisst Rudra freundlich voriiberzuziehen , jenseits des Muja- 
vat 2 ) zu gehen, hangt ilnn eine Wegzehrung hin. Hieraus 
geht hervor, dass man ihn sich zur Zeit dieses Opfers im 
Abzuge befindlich denkt und sein Mensclien und Yieh ver- 
derblicbes Regiment seinem Ende naht. Das Sakamedha- 
opfer folgt auf die Regenzeit; es bezeicknet selbst den un- 
gefahren Anfang des Herbstes, das wird also die Zeit sein, 
wo Rudra’s Regiment seinem Ende sich neigt und sein Ab- 
zug gefeiert wei'den kann. Einige Texte des selrwarzen 
YV. kommen uns zu Hilfe. TBr. I, 6, 10 heisst es 8 ) „der 
Herbst ist seine Schwester Ambika. Durch sie totet er . . ; 
mit ihr zusammen versohnt man ilm“ J ). Etwas versckieden 
hiervon sagt MS. B ) : „ der Herbst ist Rudra’s Heim ; die 
Schwester Ambika ; ihr nach schleicht er heran ; daher totet er 
hauptsachlick im Herbst; mit ihr zusammen findet er ihn ab“. 
Und weiter heisst es : „ der Berg ist Rudra’s Heim ; daher 


>) Cf. z. B. MS. I, 8, 5 (121, 18); III, 3, 4 (36, 14); 3, 10 (43, 15). 

2 ) Cf. Muir, OST. II ’, 352; YMyth. I, 63. Aucli im Mahabh. ist 
Mujavat als Sitz Rudra’s erwalmt; X, 17, 26 kasteiet er sich am Fusse 
des Munjavat. 

3 ) gar ad va asyambiTca svascl // taycl vd e$a Mnasti yam hinasti / 
tayaivainam saha gamayati ; ef. VS. Comm, zu X, 57. 

4 ) TS. vol. II, p. 85 Comm.: bhaginwad dfoitaMriwyambiJcaya par- 
vatyd saha. 

6 ) garad mi rudrasya yonib I svasanibiM j etdm vd e$o ; nvabhyavci - 
carati j tasmdn garadi bhuyistliayi lianti / tayaivainam saha niravadayate 
— girir vai rudrasya yonir ato vd e$o } nvabhyavacuraryi prajdh gamayate j 
svenaivainam bhagadlieyena svam yonim gamayati MS. I, 10, 20 (p. 160). 
Er wohnt ja „jenseits des Mujayat u . 
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herbeischleichend totet er dieWesen; durch seinen ihm ge- 
horenden Anteil lasst er ihn in sein Heim gehen“. 


c) Rudra’s Waff en. 

Welches sind Rudra’s Waffen? Er ist der Pfeilschlitze 
der 6 otter, AV. XI. 2, 7 selbst dstr genannt; das Yerbum 
as ist besonders fur ihn charakteristisch. AV. VI, 90, 3 
wird seinem Pfeil prdtihitdyai, visrjyamancLyai, nipatitdyai 
Verehrung erwiesen. Als die G-otter aus Agni, Soma, Visnu 
einen Pfeil zuriisten nnd fragen, wer ihn abschiessen wird, 
lautet die Antwort: Rudra! „rudro vai hrurah, so ’syatu TS. 
VI, 2, 3, 1 (MS. Ill, 8, 1, pag. 92, 12). Bogen und Pfeil sind 
ganz vorzugsweise sein 1 ). Wo anders als , uber uns soli er 
den himmlischen Zweig schutteln‘ AV. XI, 2, 19. In dem- 
selben Liede v. 26 ist u. a. vidyut als sein Geschoss bezeichnet, 
dasselbe fiihren aucb die Rudra wesensverwandten Bhava- 
§arvau (AV. X, 1, 23: vidyut devaheti), an einer andern Stelle 
den Donnerkeil. Fieber, Gift, divyagni nennt derselbe Vers 
dieses Liedes, das alle Schrecken Rudra’s schildert; ta/man 
und Icdsilca steben v. 22 uebeneinander ; ndmo rudrdya , n&mo 
takmane, ndmo raj fie vdrunaya beisst es AV. VI, 20, 2 2 ). In 
den Legenden des Mbh. ist gerade Fieber (jvara) die Frank-' 
beit, die von ihm ausgeht und die Welt behefrsclit (Muir 


’) Of. avatatadhanvan, pintikaliasta. — A V. XI, 2, 12 : dh&nur bibharsi 
hdritmn Mr apy again sahasraghmm, gataoadham; RV. VII, 46, 1: sthira- 
dhanvcm, k$ipre$u, tigmdyudha. Sein Geschoss heisst heti, auch devaheti 
AV. VI, 59, 3; XI, 2, 19; XII, 4, 52; gdru AV. XII, 2, 47; nnr vereinzelt 
Keule (matya) AV. XI, 2, 19. — Cf. TS. V, 5, 7, 2: tasya tisrah garavycili 
pratici tiragel anuci / tfibhyo va esa & vrgcyate yo ’gnim einute, ’gniyi 
citvd tisrdhanvam ayacitayi brahmapdya dadyat. 

s ) TMBr. XXI, 14, 19 wil'd der Tod durch Rudra von andern Todes- 
arten unterschiedeu. 
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IV 1 , 314). Per Comm, zu Ap. VI, 14, 11; X, 19, 2; Kat. 
XXIII, 4, 19 4 ) sielit jvam als Synonym von Rudra an. 

Wenn eine Krankheit ausbricht unter Menscben oder 
Tieren, wird Rudra geopfert 2 ). Als Holiepunkt seiner 
Schrecken werden wir die Jahreszeit betrachten diirfen, in 
der die Krankkeiten, liitzige Fieber u. a. die meisten Opfer 
fordern, und diese Zeit ist nach den erwahnten Texten der 
Herbst (garad)*), freilicb wobl nicbt der eigentliche Herbst, 
die schonste Zeit des indischen Jabres, die Taitt. Ar. I, 4, 1 4 
sich selbst als „ Lebensspenderin “ bezeicbnet, sondern ihr 
Anfang, der Ubergang von der Regenzeit zum Herbst. Diese 
Periode bezeicbnet die Klimax der Leiden. „Over a great 
portion of tbe Empire the mass of tlie cattle are starved 
for six weeks every year. The hot winds roar, every green 
thing has disappeared, no hot-weather forage is grown; the 
last year’s fodder has generally been consumed in keeping 
the well-bullocks on their legs during the irrigation of the 
spring crops; and all the husbandman can do is just to 
keep his poor brutes alive — . In good years, he just suc- 
ceeds; in bad years, the weakly ones die of starvation. 
But then come the rains. Within the week, as though by 
magic, the burning sands are carpeted with rank, luscious 
herbage the cattle will eat and over -eat; and millions die 
of one form or other of cattle disease, springing out of this 
starvation followed by sudden repletion with rank, juicy, 
immature herbage 114 ). Deutlicher noch fur unsere Zwecke 


') Cf. Kau§. XXXVI, 15 iganahaU ; Comm, jvardhatil. 

*) QQS. Ill, 4, 8; gGS. V, 6, 1; AGS. IV, 8, 40; cf. Hir. GS. II, 8, 1 
Comm. etc. AV. VI, 57, 1 ist Rudra’s Pfeil mit einem Scliaft und hundert 
Spitzen eine Geschwulst, welche mittels Urin geheilt werden soli. Cf. 
Bloomfield, SBE. XLII, 489. 

*) Cf. noch den Comm. TS. yol. II, p. 86: garathalo hi pinasa- 
j var adyutpcldanena Miisakah / tadvad iyam anibika hinsiM, total), 
garad ity ucyate / ega R. tayaiva sahdyabhutayd prdninarfi hinasti /. 

4 ) Bericht des Secretary to the Agricultural Department in India 

Hillebrandt, Vedi#cli» Mythologi*. II, 13 
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heisst es bei Blanford 1 ) hinsichtlich des Pandscliab: „the 
period which immediately follows the rains up to October is 
the most unhealthy season in the year. Decaying vegetation 
under an ardent sun generates miasma, the consequences 
being fever, dysentery, and not unfrequently cholera “ 2 ). Nach 
der Grosse der Niederschlage wird die Gefahrliehkeit der 
einzelnen Jahre verschieden sein. Das ist also ungefahr die 
Zeit, ehe der Sakamedha gefeiert wird und mit ihm der 
Tryambakahoma, der das Ende von Rudra’s Schrecken an- 
deutet 8 ). 

Die Leiden des tropischen Landes beginnen mit dem 
Eintritt der heissen Zeit. Der Name Rudra ist, wie ich 
glaube richtig, als ,rot‘ gedeutet worden 4 ); wichtiger als 
die Etymologie ist die nirgends hinreichend gewiirdigte Tat- 
sache, dass alle unseren spateren vedischen Texte Rudra 
ffir eine Form des Feuers und zwar des Feuers in seiner 
,furchtbaren‘ Gestalt erklaren r> ). Aus ihrer grossen Uber- 


bei HunteT, India 3 616. Cf. TMBr. VI, 9,9: visena vai taw samam 
ogadliayo ’Ma bhavanti yaw samayi mahddemh pagun hanti — . Vgl. noch 
Missionsbilder, Calw-Stuttgart, Heft 3, p. 25; 4, p. 7. Garbe, Ind. 
Eeiseskizzen, p. 180. 

J ) A practical guide to the climates and weather of India etc., p. 129. 

*) Weiteres noch bei W. Crooke. North-Western Provinces of India, 
p. 149, und in dem Bericht von P. S. Growse, ib., liber die Fieberepidemie 
im Herbst 1879, welcbe die Bevolkerung von Bulandshahr von 937427 (1871) 
anf 924 882 (1881) reducierte, nnd 1885, wo vornehmlich im Duab und 
Kohilkhand 25 Todesfalie anf die Meile der Bevolkerung fielen. 

*) Je nach den Landschaften Indiens dttrfte der Zeitpunkt variieren. 
Es ist immerhin auffallend, dass in zwei Texten der Herbst, gar ad, als die 
Jahreszeit, in der B.. hauptsachlich totet, bezeichnet wird. Im SO. Indiens 
tritt der Eegen im September — Oktober ein nnd dauert bis Dezember — 
Jannar. Vielleicht hat dort die Beziehung E.’s zu gar ad ihren Ursprung; 
denn dort ist garad = var$dh mit einer Verschiebung des Ausdrucks 
khnlich der in Ceylon, wo Vas die schonste Zeit des Jahres bedeutet. 

4 ) Pischel, ZDMG. XL, 120. Ved. Stud. I, 57. 

6 ) TS. I,2,lle: yd te agne rudriya tanuji; I, 3, 3r; raudreyidrii- 
hena paid magne ; II, 2, 2, 3: agnaye rudravate — agfaJcapdlam — abhi~ 
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einstimmung in diesem Punkte folgt, dass diese Erklarung 
nickt durckaus abzuweisen ist, um so weniger, als Agni im 
RV. selbst, auch ausserbalb des Liedes II, 1, das ihn mi t 
einer ganzen Reike yon Gottern identiflziert, den Namen 
Rudra empfangt 1 ). Halten wir zunachst an ikr fest, so 
wiirde sick folgendes Bild ergeben: Rudra’s Wirksamkeit 
zeigt sich am grossten in den Krankkeiten der Regenperiode 
und des Herbstanfanges. Dies ist die sckopferisckste, aber 
auch gefakrlickste Jakreszeit. Ikr voran gekt der Sommer 
mit seiner Glut; Hitze und gliikende Winde sengen die Erde 
und qualen ihre Bewohner, ,guJdavdsa rudragano grl§mena- 
vartate saha nidahan prihivim sarvCtm jyotisatiprahhyena sah c 
TAr. I, 3, 3 2 ). Es sckeint mir nakeliegend, in dem ,sckreck- 


earan / epa va asya ghord tanur yad rudrah; II, 2, 10,3: somaraudraqi 
caruiii — j prajdJcdmali ; somo vai retodhd agnih prajanarji prajanayitd — ; 

II, 2, 10, 4: saumyo vai devataycl purupa, epa rudro yad agnib ; II, 6, 6, 6; 

III, 1, 3, 1: sa (agnir) igvaro rudro bhutva prajdm pagun yajamdnasya 
gamayitoh ; III, 4, 10, 3: rudrah Ichalu vai vilstoppatir, yad ahutva vdstop- 
patiyarg pray ay ad rudra enapi bhutvagnir anutthaya hanydt (Comm.: 
gdrhapatydgnih kruro bhutva) ; III, 5, 5 6 ; V, 5, 7, 4 ; V, 7, 3 *> ; VI, 3, 5, 1 ; 
5,-6, 4; VII, 5, 15, 1: athaipa rudro yog ciyate ; TBr. 1, 1,6, 6; III, 9, 11,3; 
TMBr. XII, 4, 24: agnir vai ruro rudro ’gnib (Comm.: r. tikppo rudrdt- 
mdko va agnib; MS, I, 6, 11 (p. 103, 7); III, 1, 3 (p. 4, 5) u. s.; Kaus.Br. 
XIX, 4; TAr. I, 12, 1 M: varadaiji janayagre ’gniyi ya eko rudra 
ucyate / asamJchyatd sahasrdpi / smaryate na ca drgyate . TAr. IV, 22 
erklart Agni’s ghoras tanuvab als Jcpuc ca trppd ca, asnuk cdnahutig ca, 
aganayd ca pipasd ca etc. Cf. auch IStud. XVII, 327; Macdonell, 
Vedie myth., p. 75. 

*) Bergaigne III, 36. Z. B. 3JV. IV, 3, 1: d vo rdjanam adhva - 
rasya rudram hot dr am satyayajayi rodasyoli ; aber in y. 6 yon ihm ge~ 
schieden. Cf. y. Bradke, Dyaus Asura, 54. S. auch AV. XIX, 55,5: 
annaddyannapataye rudrdya ndmo agndye; VII, 87, 1, wo es heisst: yo 
agnau rudro y6 apsv dntar yd opadhir virudha dvivega / yd imd vigvd 
bhuvandni caJclpe tasmai rudrdya ndmo astv agndye. Cf. auch Mahabh. 
111,228,27, 

*) Cf. TS. VII, 1, 18: rudrebhir devebhir devataya traipfubhena tva 
chandasa yunajmi gripmepa ivartuna havipa dikpayami. TAr. I, 5 wird er 
in einer Erz&hlung, deren Elemente mir nicht deutlich sind, mit dem 

13 * 
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Mien* oder ,zomigen‘ Agni- Rudra den Gott der heissen und 
der Regenzeit zu sehen. So wird er durch seine Herrschaft 
fiber die beiden aufeinanderfolgenden Zeiten Zerstorer und 
Schopfer zugleich und bringt die Eigenschaften des tro- 
pischen Klima’s wie kein andrer Gott zum Ausdruck ; TS. Y, 
7, 3, 3 : rudro va esa yad agnis tasyaite tanuvau ghoranya 
givdnyd, /. 


d) Weiteres aus dem Ritual. 

Rudra hat ausserhalb des Caturmasyaopfers noch an 
anderer Stelle einen Platz im Ritual, beim Rajasuya und bei 
der Schichtung des Feueraltars. Bei der Konigsweihe wird 
fiir ihn aus der Behausung des koniglichen Spielh alters 
(aksdvdpq) und ,Kuhzerlegers* (goviharta) ') wilder Weizen 
zu dem einen der zwolf Hofchargenopfer (ratnahavis) her- 
beigeholt. *). Beim Agnicayana ist die erste der grosseren 
an dem Altar zu verrichtenden Cei’emonien der Qatar udriya- 
homa, „425 Spenden an Rudra und die Rudra’s, wozu 
wilder Sesam und Gavedhukamehl Oder andere wildwachsende 
Erzeugnisse des Waldes, ev. auch die Milch von sechs Ziegen 
verwendet werden. Sie gelten den Rudra’s in Erde, Luft- 


Pravargya in YerMndung gebraoht: — rudrasya tveva dhanurartnify gira 
utpipega sa pravargyo ’bhavat tasmtid yah sapravargyena ycijnena yajate 
rudrasya sa girah pratidadhati etc. Uber die Bedeutung des Pravargya 
s. Bituallitt. p. 136. 

*) Kat. XY, 3, 12; Weber, Rajasuya 20; Bituallitt. 144. 

s ) Bei dem nahen inneren Zusammenhange zwisehen Opferlobn und 
Opfer ist auf die mit diesem Mils verbnndenen Daksiija’s hinzuweisen, 
obwobl deren Sinn noch dunkel ist: „1. entweder ein mit weissen (resp. 
schwarzen) Vorderbeinen Oder ein mit weissem (schwarzem) Schwanz ver- 
sehenes mannliches Bind. 2. ein wie eine Kralle gestaltetes Schwert. 
3. ein Wiirfelbrett, gebnnden mit einem aus Schweifhaaren gefertigten 
Bande 8 . Weber 1. c., die Abweichungen des Kajhaka ib. 
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raum und Himmel . . . “ 1 ). „Der Qatarudriyahoma “ , sagt 
Kat. XVIII, 1,1, „findet an der westlichen Ecke des Nord- 
fliigels des Backsteinaltars 2 ) auf den Umfassungssteinen statt. 
(Er opfert) mittels eines (die Stelle des Loffels vertretenden) 
Arkablattes s ) Gavedhukagriitze, mit wildem Sesam gemischt, 
die er unaufhorlicli mit einem Arkaholz lierabtropfen macht 
— einige nehmen statt dessen Ziegenmilch — mit dem 
Adhyaya VS. XVI, 1 — 66: ,Verehrung dir ! , nacb N. gerichtet 
stehend“. Die drei Umfassungssteine sind an der West ecke 
in drei verschiedenen Hohen eingegraben, bis zum Scbenkel, 
Nabel und Mund 4 ). Das Opfer kommt daran in der Weise 
zur Ausfiihrung B ), dass bei dem schenkelhohen Stein am Ende 
von drei Anuvaka’s ein Svaliaruf eintritt, bei dem in Nabel- 
liohe am Ende von fiinf Anuvaka’s ein zweiter, in Mund- 
liolie ein dritter, worauf mittels der Pratyavarohamantra’s die 
Opfer wieder von Mund- bis Schenkelbohe ab warts steigen. 
Auch fiir dieses Opfer kommt, wie man sieht, als Himmels- 
richtung fast ausschliesslich der Norden resp. NW. in Betracht. 

Fiir diese Spenden werden die vielen als Rudradhyaya 
bekannten Spruclie des Yajurveda 6 ) verwendet, die ein be- 
deutendes Stiick alten Rudrakultes reprasentieren mogen. 
In ihnen fallen einige sonst nicht belegte Worte von dia- 
lektischem Aussehen auf, wie giriganta TS. IV, 5, l cd , giritra 
IV, 5, l d , giriga 5,1®, saspinjara 5,2°, babMuga 5, 2 d , bJm- 
vanti 5, 2 1 7 ). An einer Stelle (5, I s ) wird Rudra als tamro 


*) Bituallitt. 164. 

3 ) MS. Ill, 3, 4 (p. 37) : uttctrardhe jaghanardhe gronilh 
3 ) MS. Ill, 3, 4 (p. 37) : arlccvpar^ena juhoti / arJceya vd etad arJcam 
avayajati / yat pdtre\%a juhuydd rudram yrajasv anvavanayet / tasmftd 
dr any en a juhoti /. 

±) Kat. XVI, 8, 28. 

B ) Kat. XVIII, 1, 2 if. Cf. Merzu MS. Ill, 3, 4 (p. 36, 15 ft). 

6 ) Weber, ISt. II, 82 ff. ; Muir, OST. »IV, 267 ft; Deussen, sechzig 
Upanisad, p. 731ft; Eggeling, SBE. XLIII, 150 if. 

’) Cf. aucli MS. II, 9 (p. 119 ft); VS. XVI, 1ft — SvetaQvatara Up. Ill, 5. 
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aruna uta babhmli a ) geschildert, an einer anderu als blau- 
halsig, goldarmig. ,Jener‘, heisst es, ,der herabschleiclit 2 ) mit 
dunkelblauem Hals, hochrot, ibn sahen die Hirten, ihn sahen 
die Wassertragerinnen und alle Wesen. Er hat sich gezeigt, 
m8ge er uns gnadig sein‘. Eine Dnrchsicht dieser Texte 
ist der Ansiclit, welche von L. v. Schroder feinsinnig ver- 
treten worden ist 8 ), dass Rudra ein Oberhaupt der Seelen 
Verstorbener sei, die im Wind daherbrausen , nicht giinstig. 
Rudra ist zwar schon im RY. ein „Toter der Manner*, er 
hat Verderben bringende Pfeile, er ist auch der „Vater der 
Marut’s", aber niemals wird, soviet ich sehe, von seinem 
Totenreich, wie von Yama’s Welt, gesprochen, nirgends er- 
scheint er als ifjv%orio[mds. A. Kuhn’s zweifelhafte Etymologie 
des Wortes marut von mr ,sterben‘ schlagt nur eine un- 
sichere Briicke. Den Maruts wird zwar beim letzten Catur- 
masya mittags und abends geopfert (gesondert llbrigens vom 
Tryambakahoma), aber sie erhalten auch bei den beiden ersten 
Quartalsopfem, bei denen Rudra nicht beriicksichtigt wird, 
ihre Spende. Ichglaube auch nicht mit Hopkins undMac- 
donell 4 ), dass Rudra im RY. als ein , thunder-storm god 1 er- 
wiesen ist. Der ,Yater der Sturme 1 braucht nicht selbst ein 
Sturmgott zu sein. Dyaus ist Vater der Usas und der Alvins, 
Tva§tp der des Yi^varupa, Vivasvat der des Yama u. s. w., 
und diese sind trotz mancher ausserlichen Gemeinsamkeit 
durchaus nicht wesensgleich. Ist Rudra, wie von andrer Seite 
behauptet worden ist, ein Gott der Berge und der Walder? 8 ) 


*) Comm. TS. IV, p. 514: (asau) maridalasthaclityampa; TBr. II, 7, 12, 4, 
p. 788: vaiclyutagni. 

’) Cf. MS. 1, 10, 20 (160, 17): anvabhyavacciram (s. oben S. 191 s ). 

*) WZKM. IX, 248. 

*) Hopkins, PAOS. 1894, p.CLff.; Macdonell, JRAS. 1895, p.957. 
Ved. myth. 77: ,not the thunderstorm pure and simple, hut rather its 
baleful side in the destructive agency of lightning 1 . 

*) Oldenberg, Eel. d. V., 216 ff., zustimmend Winternitz, Anz. 
f. ISAK. VIII, 38. 
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Die urspriinglicbe Auffassung ware es sicher nicht 1 ). 
Der Beweis dafiir wiirde sich in erster Linie auf seine 
Namen im Rudradhyaya stiitzen miissen, wo er ungef&br 
seclismal giriganta, giriga, giritra, girisuta 8 ) u. s. w. ge- 
nannt wird und auf JVfSamb. I, 10, 20 (p. 160, 17), die den 
Berg als seine Heimat bezeicbnet (s. S. 191), ferner auf 
seine ihm dort gegebenen Namen als vananani pati, vrlcganam 
pati, Icalcsanam, osadhlnam pati, wozu nocb seine Eigenschaft 
als Schutzpatron aller Sorten von Raubern gerechnet werden 
kann. Aber in demselben Rudradbyaya beisst er auch ,Herr 
der Wege‘ (VS. XVI, 17), der Felder 8 ), srutya, pathya, Mtya, 
ferner nipya, hulya, sarasya, nadya, vaiganta, Ttupya u. s. w. 
(XYI, 37), stebt also in Beziebung zu alien Arten der Ge- 
wasser, so dass jene Namen wie girisuta, giriganta, vananam 
pati nur eine Gruppe unter den ibm dort beigelegten Be- 
zeichnungen bilden und einen Yorrang nicbt beanspruchen 
konnen 4 ). tiberdies lieissen aucb andere Gotter wie Vi?pu 
girihsit (VMyth. I, 389), Indra wird RV. X, 180, 2 mit den- 
selben Worten wie Visnn I, 154, 2 mit einem mrgo blnmah 
Tcucaro giristhah verglicben, ein Berg des Sonnenauf- und 


*) PAOS. 1894, CLff.; Macdonell, JRAS. 1895, p.957. 
a ) MS. II, 9, 1 (p. 119). VS. TS. 1. c. 

8 ) Jc$etrapayi; yom Comm. XYI, 18 mit dehanam erklart. 

4 ) Ganz ahnlicb heisst er Hir. 1, 16, 8 ff. : j pathi-, j pagu-, sarpa - , anta- 
rik§a- i apsupad; Par. Ill, 15, 7: pathi- } catu$patha-, vana giri-, pitr~, gakrt- 
pindasad mit dem Zusatz 16; yatra cany air dpi namo rudrayety eva brtiyat j 
rudro hy evedam sarvam iti gruteh. Budra gebbren zwar die Tiere des 
Waldes (AY. XI, 2, 24), aber aucb die Wassertiere (v. 25) und v. 9 „Bind, 
Boss, Menscb, Ziege, Scbaf“. Ap. XIII, 20, 1 ist er vastogpati. Nur Kau$. 
LI, 7. 8 nebst Comm, iinde ich bei einer Svastyayanaceremonie einen deut- 
licben Hinweis auf die Berggottbeit: ,mit brahma jajnanam und bhavtt- 
garvau opfert er einem [naben] Berge im Walde. 8: Bei einem andern 
bringt er gesondert Spenden an Bhava, Qarva, Pa^upati, Ugra, Budra, 
Mabadeva, l$ana. Comm.: ,das sind 7 Berggottbeiten. Bei Furcht vor 
Tigern, Dieben, reissenden Tieren, Elefanten, wilden Bindern u. s. w. die 
Gliickliehe - Beise - Ceremonie 1 . 
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Hhterganges ist der spateren Anschauung wohl bekannt. 
Vor allem aber widerspricht der ausschliesslichen und ur- 
sprungliehen Beziehung Rudra’s auf Gebirge und auch 
auf Walder die Auffassung unseres altesten Textes, des 
RV., der von ibm II, 1, 6 als ,dsuro maho divah ‘ 1 ), I, 114, 5 
als divo varaham arusdm 2 ) spriclit und auch sonst unter 
div6 aswra gerade ibn zu verstehen scheint 3 ), ihn aber so 
wenig wie der AY. jemals einen Bergesfiirsten nennt. Diese 
Eigenschaft diirfte demnacb erst auf dem Wege der spateren 
Entwicklung, sei es selbststandig, sei es durch Ver- 
schmelzung mit andern Wesen hinzugekommen sein*). Rudra, 
der schreckliehe Gott, steht im Gegensatz zu Haus und Dorf, 
kein Stuck des Qulagava darf in das Dorf gebracht werden. 
Man wiinscht ihn fern davon , liber den Mujavat 1 hinaus. 
Der feindlichen Arayi wird RY. X, 155 girim gaccha zuge- 
rufen, der Feind (TAr. IV, 39 S. 558 ginnr anujoravegaya) 
in die Berge verwiinscht. Dem Gott der Schrecken mag 
man keine Heimstatte in Haus oder Dorf anweisen, sondern, 
sobald man ihn auf der Erde zu lokalisieren anting, nur 
fern davon in Bergen und in Waldern mit ihren oft ge- 
schilderten Gefahren. Er steht im Gegensatz zu der fried- 
lichen Kultur des Dorfes. Daher dient zu seinem Opfermus 
nicht Reis Oder Gerste, sondern die Frucht wildgewachsener 
Pflanzen (S. 196), nicht mit einer Schiissel, sondern arlca- 


’) tvdm ague rudrd asuro rndhS divas (= TBr, III, 11, 2). 

*) Zu varaha cf. TBr. I, 7, 9, 1 oben S. 181 *. 

*) V, 41, 3: utd vd divo dsurciya mdnma prdndhdnsiva ydjyave bha- 
radhvam; VIII, 20, 17: ydthd rudrdsya sundvo divd vdganty asurasya 
vedhdsab; VII, 46, 3: yd te didyud avasrsfd divas pari hsmayci cdrati ; 
1,122,1 (?); X, 92,6. Bergaigne in, 34. Berner TAr. X, 10 so 
= Qvetagv. Bp. HI, 9) : vth$a iva stabdho divi ti$fhaiy elcah. 

4 ) Hopkins, Proceed. AOS. 1894, CLII: ,One may indulge in any 
speculation as to his pre-Vedic nature without affecting the Bg-Vedie 
conception of him; and one may interpret the later Qarva-Bhava-Qiva 
mixture as one chooses, hut the Vedic Budra is not this conglomerate 1 . 
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parnena, aramjena wird ihm geopfert, — die Genie des 
Waldes heisst EV. X, 146, 6 alcrsivalG 1 ). 


e) Im Egveda. 

Wie verhalt zu dem Ermittelten sicli der EV.? Mir 
scheint, dass er der von mir geltend geraachten Auffassnng 
nirgends widerspricht ; aber eine Verschiedenheit zwisclien 
ihm und der spateren Zeit ist nicht ganz zu verkennen. 
Der Pnnkt, den ich S. 200 schon hervorgehohen hahe, ist 
nicht der einzige, der sie bezeugt. 

Es gibt nur wenige Lieder, wie I, 43, 1 — 6; 114; 
II, 33; VII, 46, die Eudra allein gewidmet sind, mehrfach 
sind in ViQvedevabliedern, wie V, 41. 42 s ); VI, 50; VII, 36 s ) 


3 ) Die innere magische Beziehung zwisclien Opfer und Opfertier er- 
klart, warum Tiere des Waldes, soviel ich sehe, nicht dargebracht werden. 
„Wenn er mit Tieren des Waldes das Opfer zu Ende fuhrte“, heisst es 
hei einer Gelegenheit TBr. Ill, 9, 1, 2, „wiirden Vater und Sohn sieh ent- 
zweien, die Wege zu Irrwegen werden, die Grenzen der Dorfer weit von 
einander zu liegen kommen (dadurch, dass zwischen ihnen grosse Walder 
entstehen), Baren, Leute wie Tiger, Wegelagerer, Rauberscharen, Spitz- 
bub en im Walde auftreten. . Keine Tiere sind die Waldtiere. Wollte er 
das Opfer mit ihnen zu Ende fiihren, so wiirde man den Opferer tot in 
den Wald schleppen*. R. wird, wie S. 187 erwalmt ist, abgefunden mit 
einem „Femde*, den man ihm als Opfertier zuweist, oder mit einern alchu. 
„Hat er keinen Feind, so soil er sagen ,der Maulwurf ist dein Tier' ; nicht 
tdtet er die Tiere des Dorfes, nicht die des Waldes* heisst es TS. VI, 6, 4, 6 ; 
TBr. I, 6, 10, 3 (S. 131). Aber nicht nur den Akhu weiht man ihm. TS. Y, 
5,19 wird Rudra der ruru, eine Hirschart, zugewiesen ; als Farbe seiner Tiere 
gilt TS. Y, 6, 11 : babhru, aruriabdbhrUj gukababliTu; MS. Ill, 13, 4 (p. 169, 5), 
YS. XXIV, 3 : gyeta, gyetalcsa, aruna, eine Farbenbezeichnung, die mit der 
Schilderung des Gottes selbst durcliaus in Einklang steht. TS. II, 1, 7,2; 
TBr, II, 8, 6, 8 (Comm. p. 884) gehdrt ihm roliiiyi vagd [cf. 199 4 ], 

*) Cf. QQS. X, 6, 18. 

8 ) QQS. XI, 13, 16. Ein Yers fur Rudra wird beim Agnimarutagasfcra 
QQS. VIII, 6, 3, also wieder am Schluss des Opfers, hergesagt. Cf. Kaus. 
Br. XYI, 7; XXY, 12. 
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Verse auch an ihn gerichtet. Es scheint mir bemerkens- 
wert, dass die Art seiner Anrufung nicht iiberall dieselbe ist. 
In Mandala IV wird er nur in dem einen Liede 3, v. 1. 6. 7 in 
einer Reihe mit verschiedenen andern Gotteni (v. 1 als Name 
Agni’s) genannt. Die wenigen Stellen des VI. Bucbes, wo er 
in vier Liedern sechsmal auftritt (28. 49. 50. 66, dazu rudriya 
in 62) sind von geringem Ertrag; in beiden Biicbern sind 
die Maruts nock nicht als Rudra’s, sondern nur als rudrasya 
siinavdh (50,4; 66,3.11) bezeiclmet 1 ). Auch der Sackverhalt 
in Mapd.- HI verdient Erwahnung. Dort kommt Rudra im 
Sg. nur 2, 5 — an einer Stelle, wo man das Wort fur ein 
blosses Epitheton Agni’s halten kann — vor; die Rudra’s 
stehen farblos als Klasse neben Aditya’s, Vasu’s in 8, 8 und 
20, 5; nur 32, 2. 3 ersclieinen sie deutlich als identiseh mit den 
Indra begleitenden Maruts 2 ). Mandala VII (9 mal der Sing., 
3mal der Plural) zeigt Indra an zwei von den drei Stellen 
nicht mit den Rudra’s, sondern mit den Vasu’s zusammen: 

10, 4: indram no ague vdsubMh sajosa rudrarn rudrebMr — ; 
35, 6: gam na indro vdsubhir — gam no rudro rudrebhih — , 
whhrend an der dritten, 5, 9, vaigvanara — rudrebMr agne 
vdsubMh, genannt ist. In diesen RV.-Versen, deren Inhalt 
Macdonell so eingehend geschildert hat, dass nichts hinzu- 
zufiigen bleibt, zeigt sich in vielen Punkten eine Uberein- 
stimmung mit der spateren Zeit; R. heisst babhru, gvityanc 

11, 33, 8; arusd I, 114, 5; er schmuckt sich mit glanzendein 
Schmuck II, 33, 9 8 ), tragt Bogen und Pfeile, Blitz odor 
Donnerkeil, wird als verderblich fiir Menschen und Tiere 
geschildert und mit Opfern „abgefunden“ (ava-da). Die 
drei ihm gewidmeten Hymnen sind grossenteils Depre- 


') Als Eudriya's VI, 62, 8. 

') Eudriya’s III, 26, 5. 

’) 1, 43, 6; II, 33, 3 ist er der schonate der QBtter. Kans. Br. XXV, 13: 
rudro vai jye&hag ca gretsfhag ca devandm. Der AV. dagegen schildert ihn 
(oder seinen Wagen) an einer Stelle (XI, 2, 18) als gtjavagva, Tcrgna, asita. 
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kationen (Bergaigne III, 152), aber ein Yergleich des RV. 
mit der anderen vediscben Litteratur liinterlasst docb den 
Eindruck, dass die altere Zeit noch mehr als die spatere 
seine Heilraittel, die naan als Regen erklart hat 1 ) — das 
Wort jalasabhesaja kennt nur der RV. und AY. — , etvvas 
weniger den yon ihm ausgehenden Schrecken betont 2 ). Als 
die indischen Stamme weiter nach Osten zogen und tiefer 
in die heissen Ebenen des Landes hinabstiegen, mogen 
Rudra’s Sclirecken ihnen noch wahrnehmbarer vor Augen 
getreten sein. In unserer Rituallitteratur kommen die ihm 
allein gewidmeten Lieder I, 43 etc. pur bei dem Qulagava 3 ) 
ganz zur Yerwendung, einzelne Verse auch sonst. Der In- 
halt jener Lieder weist auf einen etwas verschiedenen Rudra- 
kult, als der unseres Rituals ist, liin ; denn wir finden Rudra 
nicht nur gathdjoati I, 43, 4 genannt, sondern ihm I, 114, 9 
auch ,, stoma’s’ zugewiesen, von denen unser Ritual, soweit 
ich sehe, nichts verzeichnet. Wichtiger aber und mass- 
gebender als dieser Punkt, der noch weiterer Aufhellung 
durch rituelle Forschung bedarf, ist die Veranderung, die 
hinsichtlich der Namengebung zu bemerken ist. 


f) Rudra’s Namen. 

Wir wissen nicht, woher die sieben Oder acht Namen 
Rudra’s 4 ), denen Aqv. GS. IY, 8, 19 noch Hara, Mrda, Qiva, 


Bloomfield, Contrib. IY, 425; Hopkins, PAOS. 1894, CL if. 
Yon seinen ,Heilmitteln‘ wird im Eudradhyaya nur ganz vereinzelt ge- 
sproohen. 

s ) Of. Macdonell, p. 75, Z. 3 v. u.; 76,4 v.u.; Barth, Journal 
des Savants 1896, p. 399. 

•) Aqv. GS. IV. 8, 23. 24; QQS. IV, 20, 2. 

4 ) Cf. Bloomfield, SBE. XLII, 618. Zu der dort aufgeftthrten 
Litteratur ist jetzt noch Macdonell, p. 75; Winternitz, Mantrapatba, 
II, 18 hinzuzufttgen. 
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Qankara Mnzufiigt, in. der spateren Litteratur geflossen sind; 
zwei dayon haben nach Qat. Br. I, 7, 3, 8 lokalen Ursprung, 
Qarva war der Name fur Rudra bei den Ostlichen, Bhava 
bei den Bahika’s. Beide finden wir im AV. noch zu einer 
Dualgottheit verbunden und von Rudra deutlicb geschieden J ) ; 
in einem Yerse des QQS. (IY, 20, 1) werden sie als Sohne 
Mahadeva’s bezeiclmet, die ,wie reissende Wolfe im Walde 
umherjagen 1 2 ). Keiner yon beiden Namen kommt im RV. 
vor, ein fast untriigliches Zeichen mytliologiscber Gebiets- 
erweiterung iiber den Anschauungskreis der rgvedischen 
Dichter hinaus. Sein drifter Name, Pa§upati !l ), bedarf keiner 
Erklarung, er ist Rudra’s vornekmstem Herrscbaftsgebiet 
entlehnt, yielleicht, um seinem Scbutz die Tiere anzu- 
empfeblen, also aus denselben eupliemistisclxen Griinden, die 
zu der Mehrzahl der anderen Namen, wie ugra, igana, maha- 
deva, IMma gefuhrt haben. „ Ein Mus fur Rudra soli 
man bereiten, wenn die ,grosse Gottheit ! nachstellen sollte“, 
keisst es TBr. Ill, 9, 17, 3, und ahnlich wird von ,Mahadeva‘ 
TMBr. VI, 9, 7 gesprochen 4 ). An einer Stelle des Ait. Br. 
(111,34,7) muss in dem Verse RV. 11,33,1 der Wortlaut, an 
dem der RV. noch keinen Anstoss nahm, etwas verandert 
werden, um Rudra’s Namen zu vermeiden. In einer friiheren 
Stelle desselben Textes wird nur mit ,esa devali ‘ sein Name 


*) IV, 28; X, 1, 23. 

*) yav arartye patayato vrhdu jafljabhatav im. — Vgl. clazu AV. 
XI, 2, 30: rudrasyailabakdrebhyo, ’sayisuktagiUbhyah / idam mahdsye- 
bhyafy gvabhyo aharayi ndmaly, VS. XVT, 27: ndmo gvanibhyafi mrga- 
yubhyag ca vo named i /• 

“) Cf. u. a. MS. IV, 2, 12 (35, 13). 

4 ) yfiyi scrndyi mahadevalj, pagan hanyat (cf. auch VI, 9, 9). — Den 
einzelnen Namen wird beim Agvamedha geopfert; TS. I, 4, 36: bhavam 
yaJcnU, rudram tanimna etc.; VS. XXXIX, 8; TAr. Ill, 5; cf. auch Kaug. 
LI, 8. 9 oben S. 199 4 . Vereinzelt tritt noch ein Name auf, dessen schwan- 
kende tJberlieferung (VS. X, 20 0 Jcrim; TS. I, 8, 14 1 Jcrayi; MS. IV, 4, 2 
(51, 17) giripararn, ndma) kein sicheres Urteil gestattet. lerivi wiirde an 
den alten Namen der Paiicala’a erinnern. 
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angedeutet 1 ). Rudra wird in Erzalilmigen, die zuerst in 
der Bralimanalitteratur auftreten, als anfanglick namenlos 
geschildert. Prajapati machte — so erzalilt das Kaus. Br. 
VI, Iff. 2 ) — ein goldenes Gefass, einen Pfeil hoch und 
breit und scliiittete dahinein den Samen der Getter, den sie 
beim Anblick der ihnen entkommenden U§as verscliuttet 
batten. Daraus erliob sick einer mit tausend Augen, tausend 
Fiissen, tausend sebussbereiten Pfeilen 3 ). Er nahte sich 
Vater Prajapati: ,Warum nalist du niir? £ „Gib mir einen 


III, 33 (ed. Bibl. Ind. II, p. 149): Prajapati stellte seiner eigenen 
Tochter nach, dem Himmel, wie die einen, der Morgenrote, wie die andern 
sagen. In einen Bock verwandelt nahte er der in eine Antilope ver- 
wandelten. Die Gotter sahen ihn und sagten: ,Unerh&rtes tut Prajapati £ . 
Sie sucliten nach einem, der ihn bestrafen sollte, fanden aber unter sich 
keinen. Die grauenvollsten ihrer Gestalten trugen sie da zusammen, sie 
wurden zu ,dem Gott £ . [Comm.: durch ,e$a c wird nnter Hinzeigen mit 
der Hand Rudra bezeiehnet.] Sein Name enthalt daher das Wort bhuta. 
2. Wer diesen Namen yon ihm kennt, „wird tt ( bhavati , Comm.: bhutimdn 
eva sarppadyate). 3. Zu ihm sprachen die Gotter: , Prajapati tat Uner- 
h(5rtes; durclibohre ihn £ . „Ja“, sagte er, „icli will mir von euch eine Gabe 
ausbitten“. ,Tue es £ . Er wiinschte sich die Oberherrschaft liber die Binder. 
— 5, Er spannte seinen Bogen und durchbohrte Prajapati. Durchbohrt 
flog er nach oben. Han nennt ihn mrga [Comm.: das nirgagirpan alcpatra 
zwischen Rohiiii und Ardra] ; mrgavyadha das ist ,der £ (Rudra), die Anti- 
lope, das ist RohinI, sein dreiteiliger Pfeil ist die ,i?us trik8&$&*. Of. noch 
MS. IV, 2, 12 (p. 35, 11 ff.); Qat. Br. I, 7, 4, 1 und Comm.; II, 1,2, 8; 
Bans. Br. VI, 1 ; TMBr. VIII, 2, 10. — Mrgavyadha ist als einer der elf 
Rudra’s genannt, Ath.Parig. XLV, 5. Cf. Wilson, Vispupur. 121; Weber, 
Om. u. Port. 366. 

Auch ,asaw £ kBnnte in den Versen des Rudradhyaya ,asau yas tdmro ( 
(TS. IV, 5, 1 s), asau yo ’vasarpati (h) zur Vermeidung des Namens ge- 
wahlt worden sein. Eine ahnliche namenlose Erwahnung Rudra’s sucht 
Geldner RV. X, 10, 1 (Festgruss fiir Weber, p. 21). 

*) Siehe oben S. 52. 

®) Vayupur. Adh. XXX, 122 ff. schafft Bhagavat aus seinem Munde 
den Bhuta „dem Zornesfeuer ahnlich, mit tausend Kopfen, Fiissen, Augen, 
Hammern, Pfeilen, mit Muscliel, Keule etc.“. Cf. auch IX, 64: rudrairi 
rosatmasanibhavayi. 
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Namen, nicht will ich, ohne einen Namen bekommen zu 
haben, Speise essen“, und Prajapati gibt ihm erst den Namen 
Bliava, dann auf seine Bitten einen weiteren, zweiten, dritten 
Namen u. s. w. Ein in anderen Texten auftretendes Motiv 
dieser Erz&hlungen sind Rudra’s Thranen, durch die Praja- 
pati bewogen ihm Namen verleiht. ,Diese Wesen (die Rtu’s) 
und der Herr der Wesen, sanivatsara, schutteten ihren 
Samen in die Usas (seine Gattin) ; da wurde in einem Jakre 
ein Knabe geboren; der weinte. Prajapati sprach zu ihm: 
,Weinst du, weil du aus CJrama und Tapas geboren bist?‘ 
„Ein libel ist noch nicht von mir genommen; ich habe 
keinen Namen — “ (Qat. Br. VI, 1, 3, 8 ff.) J ). 

Von jenen Namen Rudra’s hat der RV., der sich keines- 
wegs scheut ihu zu nennen, keine Spur. Dort linden wir 
nur ,Rudra‘ und ,Tryambaka‘ 2 ). Wenn die Dichter noch 
andere Bezeichnungen gekannt batten, mlissten wir erwarten, 
solche anzutreffen; denn der Gott ist ihnen ja durchaus 
nicht unbekannt. Wir werden daher mit gutem Grunde 
annehmen diirfen, dass jene Namen ein Produkt sp&terer 
Entwicklung oder, vorsichtiger ausgedruckt, nicht-rgvedischer 
Herkunft sind. Mit der allmahlichen Ausbreitung der rgve- 
dischen Stamme und ihrer Verbindung mit andern arischen 


*) Ahnlich Vayupur. XXVII, Iff., wo Brahman dem fortwiihrend 
weinenden Tcumcira ntlalohita auf Bitten die Namen Rudra, Qiva u. s. w. 
gibt. Cf. auch Mark. Pur. bei Muir IV 285 u. s. w. — Auch noch. in 
anderem Znsammenhange wird vom ,Weinen‘ Rudra’s gesprochen. TSaiph. 
I, 5, 1 heiBst es: . . Agni lief mit dem Gut der G8tter weg. Die Gotter 
eilten ihm nach, ilm zuriickzuhalten. Sie wollten ihr Gut von ihm mit 
Gewalt nehmen. Er weinte. Daher heisst Rudra , Rudra 1 . Die Thrane, 
die herabfiel, wurde zu Silber. MS. IV, 2, 12 (p. 85, 15). Cf. oben S. 188 \ 
*) rudra wird im RV. noch adjektivisch verwendet ; wenigstens kann 
ich Worte, wie rudravartani u. a. nicht anders als Pischel 1. c. erklaren. 
Die Apvins, die diesen Namen vorzugsweise fiihren, heissen allerdings auch 
indratama, maruttamS, gambhavi^fha ; aber ich glaube dennoch nicht, dasa 
in rudravartani rudra n, pr. sein kann. 
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und unarischen Bewohnern Indiens werden aucli ilire Gotter 
in Namen und Gestalt gewachsen sein. 


Es ergab sich, dass Eudra ein Gott der Schrecken des 
tropischen Klima’s ist vom Beginn der heissen Zeit (loruddha- 
agni) an bis zum tibergang zum Herbst. Das ist ungefalir 
die Zeit, wo die Sonne am nordlichsten im Wendekreis des 
Krebses steht, und daber ist der Nor den die Himmelsgegend, 
die ihm fast aussckliesslich zu eigen ist. Die Texte, die 
ihn mit Agui identiiizieren, enthalten durchaus gute Tra- 
ditionen. Aber welclie Form Agui’s liegt bier vor? Wir 
kOnnen nicbt sagen, dass es die Sonne ist, etwa unter dem 
Aspekt ibrer verheerenden Macbt zu einer bestimmten Jahres- 
zeit. Ebensowenig findet sicb ein Beweis, dass er aus einem 
Damon der niederen Mytbologie zu einem Gott empor- 
gestiegen sei. Ware es moglicb, dass er ein Sternbild war, 
dessen Aufgang jene Periode des Jabres einleitete? Mit 
Sternbildern verbinden die Volker gern die Yorstellung der 
Jahreszeiten. Das klassiscbe Altertum batte seinen ,saevus 
Orion* 1 ), die Parsen sahen in Tistrya und seinem Genossen 
Satavaesa die Feinde des Apao§a, des Damons der Diirre. 
Aber auch bier erweist sich unser Material als zu diirftig, 
um einen Sehluss zu gestatten. An der S. 205 citierten Stelle 
des Ait. Br. (Ill, 33, 5) tritt Eudra zwar in einer Sternsage 
auf ; aber er kann dort ebenso wie Prajapati und Usas erst 
nachtraglicb als Sternbild an den Himmel versetzt worden 
sein. EY. X, 64, 8 2 ) stebt er neben Krganu, der den Soma- 
adler scbiesst, neben Tisya, dessen Cbarakter als Sternbild 


*) Virg. Aen. 7, 719. Hor. Epod. 15, 7 : dum peoori lupus et nautis 
infestus Orion turlbaret hibernum mare. 

a ) lergdnum dstfn ti$yarji sadhdstha A / rudrayi rudr&gu rudriymy 
hacdmahe. 
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bisher unbestritten ist, und anderen „Scbutzen tt 1 ). TS. II, 
2, 10, 2 ; MS. II, 1, 5 (p. 7, 5) wird er mit Ti$ya selbst iden- 
tiflziert. In zwei an Rudra gerichteten Versen des TAr. 2 ) 
konnte man unter dem einen, ,der wie ein Baum am Himmel 
stelit% den mrgavyadha yersteben, der in jener Aitareyasage 
eine Rolle spielt 8 ). Margagirsa ist neben Karttilca und 
Pausa der Monat, in dem das Sakamedhaopfer gefeiert wird, 
und niclit nur dieses, sondern auch eine Anzahl andere zu 
Rudra mehr oder weniger in Beziebung stehende Oeremonien 
fallen in diese oder eine benackbarte Zeit 4 ), aber dies 
reicht nicht aus, urn Rudra als Stern 5 ) oder Sternbild mit 
Sicherheit zu deuten. Wir miissen uns bescbeiden 6 ). 


J ) Nach L. ist astfn gen. plur. und Tisyam mit Kr^anum identisch, 
mir zweifelhaft. 

*) X, 10, 3 (sie stehen aucb Qveta^v. Up. Ill, 9): 

19 : yo devtinaqi prathamam p urastdt 
vigvadhiho rudro mahar$ify / 
hir any ag arbhayi pagyata j&yamanam 
sa no devoh gubhayd smrtyd samyunalctu // 

90 : yctsmat param ndparam asti Icimcit 
yasmdn ndpiyo na jydyo } sti IcaQcit / 
vrk$a iva stabdho divi tisfhaty ehaji 
tenedam purnam puruse^a sarvam // 

3 ) Ueber Mrgavyadha als Sirius cf. PW. 

4 ) So der Qulagava nacli Aqv, IV, S, 1 if. (s. oben) ; die AgraliayapI- 
feier (s. Eituallitt. p. 78) mifc dem Pratyavarohapa (Spenden fur Mpga- 
$iras u. s. w.); die auf das Woklbefinden des Viebes beziigliehe Ceremonie, 
bei der u. a. Budra oder Pa$upati angerufen wird (Bit. p. 77) , bei MGS. 
II, 3, 5 Agni, Budra, Tsana, Tryambaka, Qarad, Prsataka, Gavah. 

*) TBr, I } 5, 1 werden die ,bdhu% d. i. nacb dem Comm, das Ardra- 
naksatra, in Verbindung mit Rudra genannt, Mrgayu dariiber, Viksara 
darunter. Cf. zu der Ardra aucb TBr. Ill, 1, 1, 3; QGS. I, 26, 4. 

*) Siecke’s Aufsatz liber Budra (Archiv f. BW. I, 113 if. 209 if.) yer- 
mag ich aus den Griinden, welcbe meine vorstehende Auseinandersetzung 
entbalt, nicht beizustiinmen. 



Anhang. 


Noch einmal Soma. 


Meine Ansicht iiber den vedischen Gott, der in Gestalt 
einer Pflanze bei den vedischen Opfern gepresst wird und 
den Trank liefert, den die Menschen den Gottern darbringen, 
hat Freunde und Gegner gefunden. Eine Reihe von For- 
sehern hat ihr zugestimmt, andere, wie Foy, Hopkins, Olden- 
berg, Regnaud haben sie verworfen. Ich ware den Freunden 
in einer Ansicht vielleickt schuldig gewesen, zu meiner Ver- 
teidigung elier das Wort zu nehmen, mir schien es aber 
besser abzuwarten und meinem Werk gegeniiber selbst erst 
die notige Unbefangenheit zu gewinnen. Wenn ich heut an 
die Beantwortung der wesentlichsten Einwande gehe, so tue 
ich es in dem Bewusstsein, dass ich, ohne um Einzelheiten 
zu streiten, in der Hauptsache von meinem vor Jahren ge- 
wonnenen Ergebnis nicht abzuweichen brauche. Ich habe 
meiner Ansicht damals in folgenden Satzen Ausdruck gegeben : 
„Soma hat im ganzen RY., in seinen friihesten wie spatesten 
Teilen nur die Bedeutung : Somapflanze resp. -trank und 
Mond. Die letztere beschrankt sich nicht auf einzelne 
spate Hymnen des X. Buches, sie tritt iiberall hervor, . . . 

Hillelbrandt, Vediscke Mytkologie. II. 
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der Trank, den die Menschen keltern, ist ein Teil des gott- 
lichen Ambrosia, das der Mond enthalt. Wahrend die Un- 
sterblichen in seinem Trank schwelgen, labt der Menscb 
sick an dem Saft der vom Himmel gebracbten Pflanze, die 
nicht nur ein Sinnbild Gott Somas, sondern ein wirklieher 
Teil von ihm ist, und presst sie fur die Gotter aus“ (I, 274). 
Oder „der Opfertrank, den der Sanger kredenzt, gilt als 
wirkliches Ambrosia, so wie es im Monde den G otter n und 
den Manen fliesst; man presst die Pflanze und meint den 
Gott“ (315). „Es ist nirgends der Saft der gewohnlichen 
Pflanze, es ist der himmlische Trank, der unsterbliche Gott, 
der zu den Menschen kommt“ (317). . . urn in der Haupt- 

sacbe immer wieder darauf hinauszukommen, dass der irdische 
Soma das Abbild des himmlischen ist . . . (356). An diesen 
Grundgedanken meines Buches habe ich nichts zu verandern. 
Es widerspricbt ibnen nicht, dass an vielen Stellen auf die 
ausseren Manipulationen hingewiesen wird, auf den Stengel, 
den Saft n. a. m. von der irdischen Pflanze. Denn die Bilder, 
die die Handlungen umscbreiben , der ganze himmlische 
Apparat, der dabei in Bewegung gesetzt wird, sind keine 
Ausgeburt diehterisehen Uberschwanges, sondern nur der Aus- 
druck ritueller mimicry, einer Nachbildung der himmlischen 
Vorgange auf dem Opferplatz. die ebenso wie die Pravargya- 
ceremonie und andere Handlungen den Charakter eines 
Sympathiezaubers hat. Wenn Hopkins mich auf BY. IX, 87 
(und einige andere Verse) , where not the moon, but the 
plant, is conspicuously the subject of the hymn' 1 ) verweist, 
so ist mir das als Einwand gegen rneine Argumentation 
nicht recht verstandlich ; denn mir ist, wie die oben citierten 
Ausspriiche zeigen, nie zweifelhaft gewesen, dass man eine 
Pflanze presst; der Pflanze, ihrer Beschreibung und ihrem 
Kult habe ich ja melir Baum als irgeud Jemand vor mir. ge- 
widmet (vol. 1, 1 — 266). Aber auch die Worte dieser gegen 


•) Religions of India, p. 118 . 
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mich angefiihrten Verse und ilire Umgebung zeigen, sozu- 
sagen, die himmlische Scenerie, die die irdische Pflanze zu 
ihrem himmlischen Gegenstiick in Bezug setzt; sie spreclxen 
dies durch die Bilder aus 1 ), die unter der von mir voraus- 
gesetzten Symbolik als Consequenzen eines alten Zauberritns 
verstandlich, ohne diese Annahme aber unbegreiflicb sind. 

Meine Ansicht von Soma und seinem Kult bat micb 
zn einer veranderten Anffassung der vedischen Mytho- 
logie iiberbaupt gefiihrt. ,Es verandert sicb £ , sagte ieh 
I, 277, ,von Grund aus die Auffassung der vedischen Mytho- 
logie. Aus der bescheidenen dem Mondgott im vedischen 
Glauben und Kult angewiesenen Stellung riickt er in dessen 
Mittelpunkt. Die Sonne tritt zuriiek und an ihrer Stelle 
beherrscht der Mond die altindische Gedankenwelt Als 
ich dies schrieb, war ich geleitet von der mannigfaehen 
Ausgestaltung, die dieselbe Erscheinung in der vedischen 
Mythologie erfahren hat; Soma, Brhaspati, Yama schienen 
und scheinen mir mytliologische Synonyma, und gerade fur 
Brhaspati hat sich oben vol. II, 102 ff. ein neues Argument 
ergeben. Ich darf weiter erinnern an die Bedeutung des 
Agnistoma und seiner vielen Samstha’s, mit ihren Vikrti’s, 
den Ekaha’s und Ahina’s, in denen immer Soma gepresst 
und geopfert wird ; man kann sich durch einen Blick in die 
Brahmana’s oder meine Kituallitteratur von dem Ubergewicht 
dieser Art von Opfern in dem vedischen Kult leieht iiber- 
zeugen. tjberall steht Soma in der Mitte des Kultus und 
mit der Pflanze der Mond, der den Nektar fiir Gotter und 
Manen enthalt und als Konig selbst auf den Opferplatz 
kommt. Die Darbringung des Nektars ist der Mittelpunkt, 


l ) IS 3 87, 1: jp rd tu draw pari kdgam m §ida 

nfbhify pundno abhi vdjam arsa / — ; aber 
2: svayudhafy pavate devd induli — / 
pitd devdndqi j anitd sudak$o 
vi$tambho divo dharunab pvtMvydb // 
Dasselbe kann man in IX, 37 beobachten, cf. v. 3* 4. 

u* 
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naeh dem liin alles gravitiert. Icli raume aber ein, dass 
Agni, der die Opfergabe zu den Gottern und Vatern fiibrt, 
in seinen mannigfachen Formen einen Ansprucb darauf bat, 
in dem vedischen Kult mit voran zn stehen, und icb habe 
in diesem Punkte anstelle des letzten Satzes abandernd 
zu sagen: ,Mit Agni belierrscht Soma die indische Ge- 
dankenwelt*. 


Der Gang meiner Untersuchung war der, dass ich mit 
dem klassischen Sanskrit begann und die vollige Identiflzierung 
Soma’s mit dem Monde darin zeigte. Das war bekannt; 
aber ich brauchte es als Basis fur die weitere Beweisfiihrung. 
Um deretwillen konnte icb auch nicht darauf verzichten, die 
Anschauungen, welcbe die Brahmapazeit darbietet, zu cbarak- 
terisieren; denn es bandelte sich darum, die breite Linie, 
welcbe aus der sp&teren Zeit bis in den BV., wenigstens 
bis in sein X. Bucb, bin ein fiibrt, deutlich liervorzubeben. 
Ich bin genotigt, zuerst bierbei zu verweilen, weil die gene- 
relle Zustimmung, die Oldenberg’s Kritik bei Foy u. a., die 
sich auf ihn berufen, gefunden zu baben scbeint, mir den Ge- 
danken nahe legt, dass ich meine Ansicht nicht deutlich 
genug ausgesprochen babe oder dass die Gestalt, die meine 
Ansicht in Oldenberg’s Ausfubrung gewonnen hat, ohne 
Weiteres auch als die meinige angeseben worden ist. 

Oldenberg S. 608: „H. versucht auch im Ritual des Soma- 
opfers die Vorstellung Ton der Mondnatur des Soma nachzuweisen 
(S. 296 ff.): ,Der Soma, den man auf dem Opferplatz unter dem 
Symbol der Pflanze feierlich einholt und zum Trank verwendet, wird 
als der Mondgott selbsfc betrachtet“. Das soli sowobl durch die bei 
diesem Ritus verwandten Sprttcbe wie durcb die yon den. Brahmanas 
hinzugefiigten Erlauterungen unzweifelhaft erwiesen werden. fiber 
die Erlauterungen streite icb nicbt; sie konnen uns nnr lehren, was 
Alle wissen, dass in der Brahmapazeit die betreifende Identifikation 
feststand und beliebt war“. 
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Es konnte aus O.’s Worten liervorgeken, dass aucli ich 
in den Versen einen Hinweis auf den Mond seke. Genauer 
liabe ich Folgendes gesagt: „Diese Aeusserungen beruhen 
nicht auf gelegentlichen mystischen Anwandlungen Oder 
Deutungen. Das zeigt der im Aitareya Brahmapa (und 
sonst) beschriebene Empfang Konig Soma’s, sobald er nach 
dem Kauf auf dem Havirdhanawagen auf den Opferplatz 
geschafft wird. Sowohl die dabei verwendeten Spruche als 
die von dem Brahmapa liinzugefiigten Erlauterungen machen 
unzweifelhaft, dass auch dieses ') in der Pilanze den Mond- 
gott selber sah“. 

0. erwahnt nicht, dass diesen Satzen Citate aus dem 
Qat., Ait. und Kau§. Brahm. vorangehen, in denen die Vor- 
stellung von dem beim Opfer gepressten und genossenen 
Monde zum Ausdruck kommt 1 2 ). Es gait den Nachweis, dass 
diese dort vorangehendenAusserungen nicht auf gelegentlichen 
mystischen Anwandlungen beruhen, sondern das ganze Eitual 
durchziehen und die communis opinio der Ritualisten sind. 
Nicht darauf kam es in diesem Zusammenhange an, wie wir, 
sondern wie die Brahmapa’s die Verse deuten. Denn es ist 
mir nicht fremd geblieben (es hatte mir, auch wenn ich 
fliichtiger arbeitete als ich zu tun gewohnt bin, nicht fremd 
bleiben konnen), dass IV, 53, 7 den Namen Savitjr’s anftihrt 
und aus einem Savitrliede entnommen ist. Das Brahmapa 
Oder vielmehr das von ihm vorausgesetzte Ritual hat die 
Verse nach gewissen cliarakteristischen Worten gewahlt, also 
hier dgann devd rtubhih, und ich habe „mit den Jahres- 
zeiten nahte der Gott“ iibersetzt, entsprechend der Meinung 
der Brahmapa’s, welche dieses Wort besonders betonen, da 
sie daran ihre Erklarung „ die Jahreszeiten sind Soma’s 


1 ) Naohtraglich gesperrt. 

2 ) Ich fiige hier noch Taitt. Br. I, 4, 10, 7 hinssu: somo vai candra- 
mSh I e$a ha vai safest somaiii bhafeayati ya evaw vidvSn sahamedhair 
yajate. 
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Konigsbriider u. s.w.“ kniipfen *). Oldenberg sagt weiter 
(S. 609): 

jStanden sie (die Jahreszeiten) fur die Ritualorduer hier doch 
mit dem Moud in Verbindung, so wiirde eine solobe Anspielung in 
dem Zeitalter der Pixirung des Rituals noch immer kaum etwas 
lebren was wir nicht ohnedies wussten 0 . 

Ich bestreite ebensowenig, dass man das wusste, wie 
ich mit meinen vorausgehenden Citaten aus dem Yayu- Oder 
Yisapupurapa etwas Neues zu sagen glaubte. Aber, wie icli 
scbon sagte, es handelte sich darum, an die weite und durch- 
greifende Yerbreitung dieser Anschauang za erinnern und 
damit die Bahn fur den Beweis freizumaclien, dass eine in 
zwei Perioden gang und gabe und im X. Mandala bekannte 
Ansicht dock wohl der altesten Periods nicht fremd sein 
wiirde. 

„HilL erwahnt nicht, dass in demselben rituellen Znsammenhang 
an Soma auch der Vers gerichtet wurde: „Verehnmg dem Auge des 
Mitra und Varupa . . . dem Sohn des Himmels, dem Surya kiindet“ 
[Taitt. S, I, 2, 9, 1; Apastamba X, 29, 4]. Es ist wohl keine unzu- 
lassige Supposition, dass H, einen ahnlichen Vers an den Mond recht 
wichtig gefunden h&tte. Nun richtet sich dieser an die Sonne, und 
so wird es durch den Contrast noch starker accentuirt, dass yon Hin- 
deutungen auf den Mond in diesem rituellen Zusammenhang, wie ich 
gezeigt zu haben glaube, in der That nicht viel zu entdecken ist K . 

Der Vers richtet sich allerdings an die Sonne, nnd darum 
hatte ich auch bei beabsichtigter Vollstandigkeit ihn an 
dieser Stelle nicht zu erwahnen brauchen. Suryaverse 
durfen im Zusammenhange des Somarituals an sich nicht 
iiberraschen ; Surya und Soma stehen von Natur, wie schon 
die damaligen Inder erkannt hatten, im engsten inneren Zu - 
sammenhang (vol. I, 463 ff.), nnd dieser gelangt auch zu 
rituellem Ausdruek; deva surya , somam Jcresyamas tarn te 
prahrumas , tam tv am vigvelhyo devebhyah JcratUn halpaya — 


*) Dasselbe gilt auch von meiner Uhersetzung von X, 71, 10 sdrve 
nandanti yagdsdgcitena — es kam hier dgrauf an, wie die Brahmajja’s 
die Worte fassen. 
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sagt Ap. X, 25, 1 der Priester zum Aditya , und X, 27, 10 
wird der Soma fahrende Wagen unter Hersagung eines an 
Surya gericbteten Verses (RV. I, 50, 1) vorn mit einem 
scbwarzen Fell zum Scbutz gegen bose Geister bebangt. 
Der weisse YV. wahlt bei derselben Ceremonie den Vers 
VS. IV, 32 (cf. Kat. VII, 9, 9), und dazu bemerkt Qat. Br. 
Ill, 3, 4, 8: suryam evaitat purastat haroti siiryah purastan 
nastra raksansy apaghnann ety athabhayenanastrena parivahanti. 
Auch sonst nocli wird Soma der Sonne anvertraut. Ap. XI, 
18, 1 iibergibt man ihn mit den Worten esa vo deva savitah 
soma ibr und den Gottern zum Schutz. Also ware es keines- 
wegs gegen alle Erwartung und noch weniger ein Argument 
gegen mich, wenn aueli an unsrer Stelle bei der Vorwarts- 
bewegung des Wagens ein Vers an Surya eingeschoben ware. 
Icb habe ihn aber aus einem besonderen Grunde weggelassen, 
weil namlicb im Ritual beziiglich seiner Verwendung Wider- 
spriicbe heryortreten und es mir unnutz scbien, in einer 
Mythologie auf solclie Differenzen naker einzugeben. Icb 
muss es also bier nachbolen. Ap. X, 29, 4 sagt namlicb: 
ajenagmsomiyena JcarnagrMtena yajamano rajanam ohyamanatn 
pratilcsate namo mitrasyeti. 5: lohas tuparo bhavati — . Es 
ware auffallig, dass bier Soma, was sonst nicht gescbiebt, 
als Surya angeredet oder gedeutet werden sollte. Der Comm, 
zu Ap. lasst uns im Sticli; der zur TS. I, 2,9,1, welcher aus 
Baudhayana schopft (ohyamanam rajanani pratimantrayate), sagt 
zwar asmin mantre suryarupena somah stuyate; aber das ist 
ein Irrtum des Commentars. Denn die Taitt. Samk. selbst 
bemerkt VI, 1, 11, 6: varuno va esa yajamanam abhyaiti yat 
Tirltah soma upanaddhaJi / namo mitrasya varunasya cal^asa 
ity aha cantya / a somam vahanty agnina prati tisthate / 
tau sarribhavantau yajamanam abhi sam bhavatah. Der Vers 
ist danacb als ein Abwekrspruch gegen den bier als Varuna 
nahenden Soma gedacht. Das Baudh. QS. wahlt nicht a, abhi, 
sondern pratimantray , die TS. sagt agnina prati tisthate , 
und so wird der Spruch sicb wohl eher auf den am Obr 
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gefassten Bock als auf Soma sicli beziehen. In dieser An- 
siclit werde ich auch durch Kat. bestarkt. VII, 9, 21 : prati- 
prasthatagnisomlyam pagum adaya tisthati hrsnascirangam — . 
22: namo mitrasyety enam alanibhya vacayati, der Priester 
lasst also den Opferer den Vers bei derselben G-elegenlieit 
deutlich mit Bezug auf den Bock hersagen. Der Bock ist 
hier demnacb der Vertreter Agni’s (d. i. Surya’s) „das Auge 
MV.’s“ nnd nicht nnr hier, sondern auch sonst, wie beim 
Agnyadhana, pflegt er ausser dem Ross als sein Symbol 
hervorzutreten. 

Ich denke also, dass, was Oldenberg S. 608 — 10 gegen 
mich ausflihrt, nur missverstandlich sich gegen meine An- 
sicht richtet und ausser Betracht bleiben kann. 

Ich komme zu dem liauptsachlichsten G-egensatz. Das 
Problem babe ich in ineiner Anzeige von Oldenberg’s Rel. 
d. V. a ) so formuliert : „wenn in der ganzen nachvedischen 
Zeit Soma einer der popularsten Namen des Mondes ist und 
diese Bezeichnung, wie 0. zugibt, auch in jungeren Partien 
des RV. steht; wenn es weiter in alfceren Liedern lieisst, 
dass Soma mit B der Sonne am Himmel laufe tt , dass er 
„Ordner der Tage“ sei, an „der Spitze der Tage schreite 1 ', 
„vom Himmel herabschaue", „das Dunkel abwehrt" — ist 
Soma dann auch dort der Mond? 0. bestreitet das, aber 
er gerat ersichtlich in Schwierigkeiten (S. 177. 185. 611) und 
muss, wenn im Avesta Haoma ,als ein Mann von hochster 
Schonheit unter der ganzen korperlichen Welt 1 (49 Anm.) 
vor den Propheten hintritt, hier die Anthropomorphisierung 
eines .Tropfens' oder ,Gewachses‘ (anstatt des Mondes) an- 
nehmen, die an Unwahrscheinlichkeit alles andere ubertrifft“. 
Es ist die natiirliche Folge der alteren, von Oldenberg aufs 
neue verteidigten Auffassung, dass U. v. Wilamowitz, der 
nur das O.’sche Buch zu kennen scheint, in seinem „Hera- 
kles“ 2 (VorwortXII) von der „erhabenen Absurditat des Soma- 


’) DLZ. 1895, Nr, 3, Spalte 73. (Fur , muss' lies ,mUsste‘.) 
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opfers“ spricht. Die „Absurditat“ fallt weg, wenn wir den 
Kult der Pflanze sub specie lunae zu verstehen suchen ; nur 
das bringt uns zum Verstandnis der ganzen Bedeutung dieses 
grossen Kultus und gibt dem Symbolismus die innere Be- 
rechtigung. Agni und Soma liaben am Himmel ihr'Yorbild, 
ihr Ebenbild, ihre Heimat; der eine fiibrt auf die Sonne, 
der andere auf den Mond seinen Ursprung zuriick. Dalier 
die vielen Anspielungen des BY. auf die kosmogoniscbe 
Natur Soma’s, der vom , Himmel berabblickt*, , seine Rosse 
anscbirrt‘, ,zwischen seinen Miittern dabinlauft*, Ausserungen, 
die bei der alteren Ansicht als scbale UbertreibuDgen der 
Macbt des gelben Somastengels Oder -trankes angeseben 
werden miissen. In Bezug auf solcben Symbolismus sind 
wir durchaus niclit obne Analogien. Ich babe schon friiher 
(Rit. 136) meine Zustimmung zu der Auffassung Oldenberg’s 
ausgesprochen, dass der Maliaviratopf, der den Mittelpunkt 
des Pravargya bildet, als ein Symbol der Sonne anzuselien 
ist. Dieser Topf stelit auf einem Thron, der ,nach Einigen‘ 
grosser sein muss als die Rajasandi fur Soma; Sonne und 
Mond linden bier symboliscbe Darstellung, niclit in spaterer 
Ubertragung, sondern in unmittelbarem Zusammenbang mit 
der ganzen Ceremonie. Die beiden Raiibipakucben des- 
selben Opfers opfert man „Nacht“ und „Tag“ J ). Es bandelt 
sicb in diesen wie in vielen anderen Fallen — man denke 
an die Ukbyagnihandlungen — niclit um poetische Auf- 
fassungen, sondern um symbolische Darstellungen, die die 
Handlung erst veranlassen. Man ahmt die Vorgange der 
Natur im Opfer nach und meint sie dadurch zu begleiten 
oder zu beeinflussen 2 ), so wie man bei anderem Zauber sicb 


') Bit. 135. Vielleiclit bedeuten sie auch Tag und Nacht. Die Kapala’s 
dazu sind parimandalci ghotapraMra. 

2 ) Cf. Brinton, rel. of prim, peoples, 173: . . in truly primitive 
condition the rite is constantly a mimicry of the supposed doings of the 
god; Frazer, the golden bough I, 102: ,the event which it [sympathetic 
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ein Bild des Menschen, Freundes oder Feindes macht und 
durch Handlungen. die man an diesem Bilde vornimmt, auf 
das Wesen selber wirkt, ' similia similibus erzeugt. Ein 
solcher zu besonderem Anseben gelangter Zauber ist das 
Somaopfer. Der Mond wird in seinen nektarhaltenden 
Strahlen von den Scbossen der Somapflanze dargestellt, und 
wenn man, aucli nur nebenlier, im Somaopfer einen Regen- 
zauber sehen konnte, so ware das nur dadurcli innerlich 
begriindet, dass der Mond ja Herr des Wassers und des 
Eegens ist. Wenn in anderem Zusammenhang gesagt ist, 
dass die Opferbutter „mit der Sonne Strablen“ gereinigt 
wird, oder sie als „Glanz“, als „leuchtend“ angeredet wird, 
so entspricht auch dies der symbolischen Bedeutung, die der 
Butter im Ritual liauflg beigelegt wird. Sie ist zwar mit 
dem Holz das natiirlicliste Mittel zum Unterlialt des Feuers, 
aber man lasst es dabei nicbt immer bewenden. Die 
Worte der Taitt. Samli. II, B, 2, 7 : etad va agnes tejo yad 
ghrtam etat somasya yat pay ah diirfen nocb in natiirlicher 
Weise aufgefasst werden; aber das geht nicbt mebr, wenn 
TBr. Ill, 3, 5, 2 gesagt ist, ,man dlirfe die Butter nicbt anseben, 
um nicht geblendet zu werden*. Auch die mit der Opfer- 
butter sonst vorgenommenen Ceremonien — die Frau des 
Opferers muss sie beschauen, adabdhena tv a cahsusavekse 
suprajastvaya 1 ), erst das Auge sehliessen, dann offnen und 
obne zu atmen anblicken 2 ) — zeigen, dass selbst die Opfer- 
butter bier in mystiscber Beziekung zu Agni (Surya) gedacbt 
wird. Nacb meiner Meinung liegt die Sache bei Soma 
ebenso. Der Symbolismns stammt nicht aus dem Ritual, 
sondern dieses bringt nur den alten Gedanken, dass der 


magic] is desired to bring about is represented dramatically, and the 
very representation is believed to effect, or at least to contribute to, 
the production of the desired event 1 . 
x ) TS. I, 1, 10k. 

2 ) NYO. 60 ff.; Ap. II, 6, 2. 
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Mond den Gottertrank entkalte, an eiuer gelbfarbigen Pflanze 
zur kultmassigen Darstellung, und dieser Gedanke geliort 
niclxt erst der indoiraniscben , sondern, wie Roscher ein- 
gehend gezeigt hat, der arischen Periode an. Wie so oft, 
hat das indische Ritual aucli in diesem Falle eine uralte 
tiberlieferung bewahrt, und die seltene Erscheinung, dass 
ein Gedanke der arischen Vorzeit sicli bis in die klassischen 
Schriften Indiens fast unverandert verfolgen lasst, tritt hier 
in Wahrnehmung. W&lirend wir bei dieser Auffassung 
belangreichen Widersprtichen nicht begegnen, gekt bei der 
alteren Auffassung das Pacit nicht auf. Yor Oldenberg hat 
sick, so viel ich weiss, Niemand die Miilie genommen, sie 
iiberhaupt ernstlich zu begriinden. 0., der auf sie zuriick- 
kommt, muss in Bezug auf die Gott Soma umgebenden Bilder 
yon „ einem formlosen Gewirr von Bildern und mystischen 
Pkantasmen, von denen diese Somalieder voll sind“ sprechen 
(S. 182), von der „Dumpfheit des von rituellem Geheimniswerk 
umgebenen feierlich frommen Zauberrausches“ (ib.) und mit 
Bezug auf den „zu einem machtigen Gott gewordenen 8 
Opfertrank sagen, dass er „bezeiclmend“ sei „fiir die Atmo- 
sphare priesterlichen Opferkiinstlertums, in welcher man sick 
schon in indoiranischer Zeit bewegt“ (178). Aber auf der 
andern Seite will er es „als immerhin denkbar zuge- 
stehen, „dass bei der einen oder andern jener die Lichtnatur 
Soma’s feiernden Stellen, vielleiclit auch bei der Yorstellung 
von seinem jAnschwellen' (apyayana), die spater stehend auf- 
tretende Identiflkation Soma = Mond doch schon im Spiele 
sein mag“ (611), oder der Gott „ein Oder das andere Mai 
vielleiclit auch mit dem Monde identifiziert“ sei (612). 0. 

sagt nicht, welche Stellen das sein konnten ; das Zugestand- 
nis einer einzigen im IX. Mandala wiirde wegen der grossen 
Ahnlichkeit seiner Lieder ihn auf den von mir begangenen 
Weg fiihren; genan durch dieselben Moglichkeiten und 
Zweifel, welche er aussert, hindurch bin ich dazu gelangt, 
die altere Ansicht, von der auch ich ausging, als widerspruchs- 
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roll und wertlos iiber Bord zu werfen. 0. spricht weiter 
von „einer offenen, wenn aucli wabrscbeinlich fur immer un- 
beantwortbaren Frage, ob etwa in dieser unter den jiingeren 
ved. Theologen gangbaren Gleiclisetzung [von Soma und Mond] 
das Wiederaufleben eines uralten vorvedischen [warum dann 
nicht auch vediscben?] Glaubens dieser Art zu sehen ist, und 
ob bei den vedischen Vorstellungen von Soma’s bimmlischer 
Herkunft, seiner Licbtnatur etc. eine verblasste Spur dieses 
Glaubens mitspiele“. In einer Anmerkung hierzu (611 1 ) raumt 
er ein, dass „eine uralte Vorstellung vom Mond etwa als dem 
Behalter oder Spender des vom Himmel kommenden Thau- 
segens resp. Gottertranks sehr wobl denkbar“ sei; er fragt: 
„sollte es eine indoiraniscbe Nebenform dieser Vorstellung 
gegeben baben, nacb welclier der Mond speziell der Sitz 
der in den Kiilien wohnenden Nahrungssubstanz (Amrta oft 
imVeda=Ghrta) ist* und vergleicht „diebekannten iraniscben 
Vorstellungen von dem im Monde weilenden „Samen des 
Stieres“ mit BV. I, 84, 15“ . 0. kommt'bier schon meiner 
eigenen Auffassung sehr nabe. I, S. 359 3 habe icb gesagt : 
„Bei der Bezeicbnung des Mondes als retodha ist zu beacbten, 
dass er im Avesta gaocithra „Stiersamen enthaltend“ lieisst. 

. . . Demnach wil'd die im Bundahisch anfbewabrte Sage, 
dass beim Tode des Stieres dessen Same im Mond bewahrt 
wird und aus diesem Samen versckiedene Arten der Tiere 
hervorgehen, teilweis auf einer alten Grundlage beruhen. . 
(aucb S. 520). Mir scheint deutlicb, dass Oldenberg, der 
sonst gewohnt ist, Probleme tiefer und viel klarer durcli- 
zufiihren, sich bier nicht hat entscliliessen konnen, mit der 
alten Auffassung und ihren Inconsequenzen endgiltig zu 
brechen. Es ware doch seltsam, dass in einer dem Veda 
vorausliegenden Zeit der Soma als Sitz des Ambrosia, als 
Lichtwesen betrachtet worden, derselbe Gedanke in spaterer 
Zeit aufgelebt und zum Gemeingut geworden sein soil und 
Soma gerade fur die Sanger des BV., obwobl sie sagen, dass 
Soma vom Himmel herabscliaue, mit Pferden falire, am 
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Himmel mit der Sonne laufe u, a. — kein Mondgott, sondern 
nur der Gott der Pflanze und des Trankes gewesen sei. 

An die Stelle meiner Ansicht setzt 0. selbst (602. 3) 
eine Entwicklungsreilie von fiinf Momenten, aus denen — 
nacli seiner Meinung — „alle diese Beziehungen des Soma 
auf Himmel, Liclit, Sonne vollig hinreichend erklart werden 
konnen*. Gegen den ersten Abschnitt, der von der „ver- 
mutlich indogermanischen Yorstellnng von der liimmlisclien 
Heimat des Gottertrankes* u. s. w. handelt, streite ich niclit, 
da ich mit einigen Reserven beistimmen kann, ebensowenig 
gegen den zweiten, dass Soma Indra zu seinen Taten starke 
und daher Mittfiter dieser Taten sei; auch hier kann ich 
von meinem Standpunkt aus beitreten. Die Differenz liegt 
im Folgenden: 

„Die rOtlich lichte Farbe des Soma (aruna bcibhru hari) lasst ihn 
als ein Licktwesen erscheinen. Wie die Bewegnng und das G-erausch 
seines Fliessens oder Tropfens der Phantasie des Dicliters hinreicht, 
ilm als sehnelles Ross, als briillendeu Stier erscheinen zu lasseu, 
konnte jene Farbe geniigen ilm der Sonne anzuahnlieben. Man be- 
denke, dass jedem Motiv, welches eine im Mittelpunkt des Opfers 
stehende, fur das ganze Denken der Rsi’s so hochbedeutsame Substanz 
wie den Soma dem Vorstellungskreise von Sonne und Licbt annakerte, 
an sieb ein stark gesteigertes Gewieht zukommen musste*. 

0. bleibt uns den Beweis fiir den ersten Satz schuldig 
und gleitet auch weiter (S. 604) mit den Worten „ist der 
Soma einmal dazu gelangt, als Kampe des Lichtes angesehen 
zu werden* fiber diesen wichtigen lib erg an g hinweg. Wenn 
in den alteren Liedern des IX. Buclies nur der gelbe Stengel 
oder Saft gepriesen wfirde und erst in den jfingeren sein 
Glanz, sein Liclit und seine kosmogonische Tatigkeit, dann 
allerdings hatten wir ein Recht wie 0. zu schliessen. Aber 
all diese Eigenschaften liegen ja neben einander, nicht nur 
in demselben Mandala, sondern in demselben Lied; die 
Dichter sprechen abwechselnd bald vom himmlischen, bald 
vom irdischen Soma, und jener Satz O.’s scheint mehr im Hin- 
blick auf die alte Theorie ersonnen als in unsern Quellen 
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begriindet. Icb kann aucb den zweiten Satz nicht als Moti- 
vierung ansehen. Ich habe meine Bedenken, ob die Be- 
wegung und das Gerausch des Fliessens der Phantasie des 
Dichters allein liinreicht, Soma als sclmelles Boss u. s. w. er- 
scbeinen zu lassen. Es heisst ja aucb, dass der Konig ins 
Meer taucbe, in die Strome, dass er Herr des Himmels und 
Konig der Strome sei. Soma’s Rosse werden erwahnt 
(IX, 86, 37; 88, 3, cf. vol. 1,312 2 ; IX, 63, 8. 9, vol. 1, 466 1 ); 
er sckirrt den siebenstrahligen Wagen an (VI, 44, 24); er 
heisst jyotiratha, paviratha, und das soli auf ihn iibertragen 
sein, weil die Bewegung seines Fliessens oder Tropfens ihn 
als sclmelles Ross oder •weil seine rotliche Farbe ihn als 
Lichtwesen erscheinen Iiess oder aus ahnlichen Griinden 
rnehr? Nicht nur im Veda, sondern auch im A vesta (an 
dem die mystischen Spekulationen der Brahmana’s docli 
sicher keinen Anteil haben), wo Soma als verethmjan er- 
scheint, als scknelles Ross oder Reiter auf der Alburz, mit 
einem geknoteten, sternengeschmuckten Giirtel 1 ), den ihm 
Ahuramazda gibt, wo er als ,schonster‘ der ganzen Welt 
vor Zarathustra hintritt, — das alles die Entwicklung 
eines gelben Stengels oder Tropfens? Das ist dann keine 
Dichterphantasie mehr, sondeni eine Dngeheuerlichkeit ; es 
handelt sich nicht urn Marchen, sondern um Religion, 
nicht um einen einzelnen Dichter, sondern um ganze Gene- 
rationeu von Priestern, Sangern und ihren Glaubigen; nicht 
um Spielereien, sondern um Lieder, die ein Ritual begleiten, 
das von Symbolismus voll ist und mit seinen Handlungen 
die Welt, Himrnel und Erde wiederspiegeln oder bee'in- 
flussen will. 

0. flndet „in der ganzen so unendlich haufig mit dem 
Soma sich besckaftigenden Litteratur des RV.“ „nirgends 
[ausser X, 85 etc.] eine klare Identiflkation des Soma mit 


*) Darmesteter (Zend -A v. I, 94 ft, note), den 0. gegen mieb mit 
Jiezug auf diesen Ausdruck anfiibrt, widerlegt meine Auffassung nicht. 
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dem Monde, nirgends eine klare Hindeutung darauf, dass 
der Mond die Gotterspeise ist“ (610). 

„Ich greife ein paar cbaracteristische Stellen, denen sich ahn- 
liclie in beliebiger Zahl an die Seite stellen liessen , heraus um zu 
veranscbanlichen, wie die Dicbter des neunten Buches nnter Hanfungen 
yon Vergleichungen nnd Epitheten aller Art gar nicbt daran denken, 
die gerade fiir den Mond bezeichnenden und entsoheidenden Vor- 
stellungen zu beruhreu. IX, 22, 1. 2: wie Wagen im Wettrennen, wie 
Winde, wie die Begengiisse des Parjanya, wie wirbelnde Flammen. 
96, 20: wie ein schon gescbmiickter Freier, wie ein wettrennendes 
Pferd, wie ein Stier. 86, 29 : du bist ein Meer, dir gehOren die fiinf 
"VYeltgegenden ; du bewegst diob iiber Hiramel und Erde, dein sind 
die Liebter, die Sonne. 96, 6: der Brabman der Getter, der Pfad- 
flnder der Weisen, der Bsi der Priester, der Biiffel nnter den Tbieren, 
der Adler nnter den Kaubvogeln, die Ait der Walder. Und dergl. 
mehr in infinitum. 1st bei Stellen dieser Art die Abwesenbeit aller 
nicbt ganz unsicheren Anspielungen auf den Mond nicbt bezeicbnend?“ 

Ich will niclit fragen, welclie Bezeiclmung des Mondes 
denn man noch walilen sollte, wenn einmal die Yorstellung 
von dem nektarhaltendeu Monde gerade an dem Worte soma 
zum Ausdruck gekommen wav. Die Lieder sind ja rituell 
und das Ritual duldet im Allgemeinen keine derartige Syno- 
nymik, dass man beliebig etwa candramas an Stelle von 
soma setzen konnte; Soma ist darin ein unauswecbselbarer 
von indoiranischer Zeit iiberkommener Begriff. Was versteht 
denn aber 0. unter ganz sicheren Anspielungen auf den 
Mond und den „ gerade fiir den Mond bezeichnenden und 
entsoheidenden Vorstellungen?“ Der RV. gibt, wenn man 
nur an das selten vorkommende Wort candramas sich halt, 
wenig Auskunft. Ihn interessiert er eben nur, insofern er 
Soma enthalt, oder als Bralimanaspati. Befragt man die 
spatere Zeit, so zeigt sich, dass der Mond vor allem dort 
als Speise der Gotter gilt und die Mehrzahl seiner Namen 
gerade seine Nektarnatur betont (I, 290), dass er ferner in 
naher Beziehung zum Wasser steht, — sein Wagen ent- 
stammt dem Schoosse der Wasser, seine Nektarstrahlen be- 
stehen aus Wasseratomen — ; natiirlich ist er auch ein Be- 
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zwinger der Finsternis 1 ). Diese drei Haupteigenscbaften 
aber sind, wie der erste Band reicblich belegt bat, gerade 
auch die, welche an Soma in den vediscben Liedern zum 
Ausdruck kommen. Es ist docb geniigend zu sagen, dass 
er mit „bunten Strablen wandelt, die Finsternis vertreibend“ 
Oder „helles Licht scbaift“ und „die schwarze Finsternis 
vertreibt“ (I, 311); es scheint mir demgegeniiber ganz un- 
erbeblich, dass er imr ein- oder zweimal (IX, 99, 2; 97, 9) 
verbis expressis in Beziehung zur Nacbt gesetzt wird ; nicht 
die Beziebungen zur Nacbt sind es, die an dem Namen soma 
baften und seine Stellung im Ritual entscbeiden, sondern 
die zum GSttertrank. Icli babe scbon an anderer Stelle 
gesagt, dass nicbt an ein und demselben Gotternamen alle 
Eigenschaften, die man an ein und derselben Naturerscbeinung 
beobacbtet, zum Ausdruck kommen; sondern dass jede ihrer 
Lebensausserungen zum Ausgangspunkt einer besonderen 
Gottheit werden kann. Natiirlicli enthalten nicbt alle Verse 
,sichere‘ Anspielungen auf die Natur des Mondes (von den 
bei Old. oben citierten Versen kamen nur 86, 29; 96, 6 in 
Betrackt), aber es kommt auf den gesamten Inbalt des 
IX. Buclies an; seine Lieder strablen aus vom Kultus, und 
in dessen Mittelpunkt stebt der Mond und sein irdisches 
Substitut, die Pflanze. 

Ich wende mich zum Einzelnen. 0. fragt (605) : „Wober 
nimmt H. das Reclit, rocayan rucah IX, 49, 5 zu iibersetzen: 
„er liess die Sterne scbeinen (310)“. Will 0. iibersetzen 
„Licliter“ ? Was fiir Lichter? Say. paraphrasiert zwar 
hier und ahnlicb IX, 9, 8 atmiya diptih . . rocayan. Gewiss 
wird aucb von Soma’s eigenem Glanz gesprochen (z. B. IX, 
65, 27 oder im Plur. IX, 96, 24) ; das Verbum in IX, 49, 5 
ist aber Parasrn., nicbt Atm., und wenn wir das Parasm. 
Caus. von me verfolgen, so selien wir, dass es sich nicbt 


’) Man selie auch die Beschreihung des Mondes im jainistischen 
Kalpasutra (Jacobi § 38 ). 
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auf Soma’s eigenen Glanz, sondern auf andere Objekte be- 
zieht, wir also „seinen eigenen Glanz leuchten lassend“ 
nicht iibersetzen konnen. So heisst es IX, 28,5: esd suryam 
arocayat pdvamano vicarsanih / vigva dhdmani vigvavit; 37, 4: 
sd tritdsy&dhi sdnavi p, arocayat / jamibhih suryam sahd //; 
63, 7. Das Yerbum rocay ist hier fast Synonym von arohay 
(86,22; 107,7) oder janay (42,1), Siirya steht nicbt immer 
allein, wir linden daneben jyotmsi *); dass der Mond neben 
Sonne und Sternen als Gesckopf feblt, ist ganz natiirlich, 
da er selbst der Demiurge ist. Fur jyotmsi stekt aueh rocand 2 ), 
In diesen Yersen sind rocand (das auch Pischel, VSt. II, 128 
mit Gestirn tibersetzt) und jyotmsi Synonyma, und biervon 
diirfte rucah in unsrer Stelle IX, 49, 5 (9, 8) nicht zu trennen 
sein; icli wiisste nicht, was sonst unter den „Lichtern £t 
hier verstanden werden soil. 

„Ahnlicher Widerspruch*, fahrt 0. fort, „liesse sich gegen seine 
Behandlung des Wortes indu, ebenso gegen die des Wortes angu 
erheben. Ich wahle zur Exemplifikation zwei Verse, die das letzt- 
genannte Wort enthalten: 

IX, 67, 28 : pra pydyasva pra syandasva 
soma vigvebliir ahgubhih 
devebhya uttamam havib j . . , 
und I, 91, 17: d pydyasva madintama 
soma vigvebliir angubhih 
bhava nab sugravastamab salchd vrdhe / 

Mit welchem Becht iibersetzt Hill, in den beiden mitgeteilten 

Versen vigvebliir aiigubhib „in alien Strablen 14 und giebt ihnen damit 
die Bezieliung auf den zunebmenden Mond? Wodurcb ist fiir angu 
in der alteren Sprache die Bedeutuiig n Strakl* irgendwie bewiesen 
oder aucb nur wahrscheinlicb gemacbt. . . Was giebt uns den Anlass, 
die einzige fiir die alte Sprache wirklicb gesicberte Bedeutung des 


5 ) IX, 36, 3: sd no jyotiii^i purvya pdvamana vi rocay a; 86, 29: 
tdva jyotin$i pavamtina sdryaly, 91, 6: gaiji nab lc$etram uru jyotifi$i 
soma jyon nab s dr yam drgdye rifihi //. 

*) IX, 42, 1: janay an rocand divo jandyann apsu sdryam; 85,9: 
drurucad vi divo rocand havib . Man ygl. dazu I, 93, 5: yuvdm etdni 
divi rocandny agnig ca soma sdkratiL adhattam. 

Hillebrandt, Vediscke Mytlaologie. II. 


15 
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Worts ... in Zweifel zu zieben in einem Vers, der durcli das pra 
syandasm . . so deutlich auf den aus den Scliosslingen hervor- 
strdmenden Somasaft hinweist? . . . 

Ich gebe zu, dass das Qat. Br., worauf ich mich berufen 
hatte , au und fiir sicb genommen nicbts beweist. Aber es 
ist uubestritten, dass you Soma’s Strablen (ragmi, Jcetu) an 
yerscbiedenen Stellen gesprocben wil’d. IX, 86, 5: vigva 
dMmdni — • prabhas te sat&li pari yanti hetdvah j vyanagih 
pavase; 6: ubhayatah pdvamanasy a ragmdyo dhruvasya 
satdh pari yanti Tcetdvah — von dem sicli lauternden, also 
doch aucb vom flies sen den Soma gesagt, und dasselbe 
Verbum pari-eti, das vom Lichtstrabl sehr gut, von dom 
blossen Pflanzenstengel nicht verstandlich ist, wird 74, 2 in 
demselben Mandala von angu gebraucht: 

divo yak skanibko dhanmah svdtatak 
dpurno angtih par yeti vigvatali // ') 
oder man vergleiche 

IX, 100, 8: mit IX, 15, 5: 

p&vamana mdki gravas esa ruhnibhir lyate 

citrebhir yasi ragmibkih / vaji gubhrebhir aiigubhih / 

Ich kann zwisehen beiden Versen keine Verschiedenheit des 
Sprachgebrauchs entdecken und ragmibkih tier von aiigubhih 
nicht unterscheiden. Allerdings stelit in den streitigen Versen 
I, 91, 16 ff. ; IX, 67, 28 das Verbum pya, das spater zu einem 
Terminus fur das Apyayana der Pflanze geworden ist. Es 
ist nur nicht sicher, dass die spater unter Apyayana be- 
kannte Handlung schon dem Ritual des RV. bekannt war 
(I, 194. 5). Wir wissen zwar, dass auch im RV. Soma mit 
Wasser augefeuchtet wird; aber wir wissen nicht, ob dies 
die Ceremonie des Apyayana bedeutet, und iiber die Aus- 
fiihrung dieser Ceremonie sind die Yajhika’s selbst ver- 
schiedener. Meinung, die einen erklaren sie nur als eine 
blosse Beriihrung, die andern als ein Besprengen mit Wasser; 


‘) Cf. XX, 68, 6: ugdntam ahgui)i pariy dntam rgmiyam. 
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es ist also niclit ausgeschlossen, dass sie nur einen sym- 
bolisclien Zweck liatte. pya kommt in unsrer Saiphita 
liberliaupt nur siebenmal vor; viermal in den hier zur Er- 
brterung stehenden Yersen, einmal (X, 85, 5), wo es sicker 
vom Anschwellen des Mondes gebraucht wird, die andern 
Stellen sind fiir unsern Zweck ohne Belang 1 ). Es steht 
also aus X, 85 zunachst nur fest, dass a pya sicker sclion 
im BY. vom Sckwellen des Mod des gebrauckt wird. Ist 
dieser Vers jtinger als die beiden andern, in denen 0. 
a pya auf das Sckwellen der Somasckossen bezieken will ? 
I, 91 ist ja sclion von Roth, der in Bezug auf Soma durck- 
aus andrer Meinung war als ick, weniger auf die Pflanze, 
als auf den Mond bezogen worden, und die ganze Hymne 
zeigt, dass sie auch dem Gott Soma, nicht nur der Pflanze 
liuldigt. Nach Agv. V, 12, 15. 16 werden RV. I, 91, 16 — 18 2 ) 
allerdings zum Apyayana verwendet; v. 16. 18 kommen aber 
nickt nur liier vor, sondern aucli V, 6, 27 beim Camasapyayana, 
wo von „Scliossen“ iiberhaupt keine Rede ist, und bei dem 
1. der Patnlsamyaja’s (1, 10,5), wo Soma als Gott auftritt und 
Opfergaben empfangt. Ist nun gerade die ersterwaknte Yer- 
wendung der Verse beim Somapyayana die alteste? Gar keine 
Verwendung bei unserem Ritual sckeint, so weit ich seken 
kann, IX, 67, 28 zu linden, das sprickt also mindestens nicht 
fiir seine von Old. angenommene Beziehung auf die spatere 
Ceremonie. Qankli. braucht jene Verse ebenso wie Aqv. s ). 
Der bei ihm V, 8, 4 u. a. vorkommende Vers angur atigus te, 
auf den Old. verweist, fiihrt uns aus dem RV. in den YV. 
(VS. IV, 1 ; TS. I, 2, 11) , also durchaus in die Umgebung 
des spateren Rituals, in dem das Apyayana seine Stellung 


’) I, 83, 12: d pyayantam usriya havyas&dali ; X, 18, 2. 

*) v. 16 : & pyaycisva sdm etu te / 

17: d pydyasva madintama / 

18 : sam te pdyansi / 

Man kann v. 16 und 17 unmoglick von einander dem Inhalt nach trennen. 
*) 1,15,4; VII, 5,17 ff. ; 15,4. 


15 * 
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hat; ich habe gar keine Veranlassung den Yers zu bean- 
standen; denn dem Ritual ist die Identifikation yon Mond 
und Pflanze ja gelaufig. Den bei Qankh. aber unmittelbar 
folgenden Yors yam aditya angum apyayanti (mit dem man 
iibrigens nicht mekr Soma, sondern seine Brust beriikrt 
Y, 8, 4) verwendet TS. II, 3, 5, 3; 4, 14, 1 bei einem am 
Papayakpaa Erkrankten 1 ). 0. leugnet keineswegs „die M5g- 
lichkeit, dass der Vers 2 ) fur diese Verwendung abgefasst 
ist: man beackte, dass er nicht aus dem RV. stammt“. Wie 
■will er begriinden, dass gerade im RV. die Verse mit a pya 
fur das Apyayana abgefasst sind, wenn a pya als Terminus vom 
Monde im RV, gebraucht wird (durch RV. X, 85, 5 ist es 
sicher) und das Apyayana der Pflanze im RV. sehr unsicher 
ist (I, 194. 195). Warum soil, wenn einmal dort vom Monde 
a pyayase gesagt ist, nicht ein andres Mai a pyayasva ge- 
braucht werden, da, wie sich oben zeigte, angu sehr wolil 
,Strahl‘ bedeuten kann? Der Vers RV. X, 85, 5 ist ja doeh 
nicht erweislich jiinger als die des YV., und wenn man I, 91, 
16 ff.; IX, 67, 28 nicht von denen des YV. trennen will, so 
wird auch X, 85, 5 nicht losgelost -werden diirfen, Sie ge- 
horen alle zusammen. Aber ich raume cin, dass ihre Be- 
ziehung auf das wirkliche Apyayana hier ebenso gut wie die 
mystische Bedeutung moglich ist. Eine strenge Scheidung 
ist ja angesichts der Tendenz des Opfers uberhaupt un- 
moglich. 

„Weiter exemplifiziere ioli — sagt Oldenberg S. 604 [es geht den 
Erorterungen ttber angu voraus] — raeine Differenz yon H. an IX, 70, 7 
(,die gelben Horner wetzend"), ,wo gpige hariy,l gar nichts anderes 
als ,die gelben Mondhbrner 1 sein konnen“ (S. 339 A. 1). Gewiss fiir sich 
allein betraehtet verfilhrerisoh, aber ebenso gewiss, wenn in alle Zu- 
sammenbange eingereiht, ganz unsicher. Soma, der machtig sttirmische 


v ) Als Yajyavers. Die Puronuvakya dazu ist navonavo Wiavati 
HV. X, 85, 19 ! Welches ist nun die urspriingliche Verwendung yon jenem, 
die bei Qahkh. oder die in der TS.? 
s ) yam dditya etc. 
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Gott 3 ist eiii Sfcier wie Indra, wie Agni, wie Budra, wie Visrtu, wie die 
Maruts, wie andere Gotter. Aucb eben in dem in Bede stehenden 
<* Verse ist von Soma als Stier die Bede. . . . Es wird gesagt, dass 
der furcbtbare Stier mit Macbt briillt: ein beim Monde meines Wissens 
niebt zu beobacbtendes Pbanomen 1 ). Eerseibe Stier wetzt nun auch 
seine Horner: so wetzt der Stier Agni, der Stier Indra seine Hixrner 
. . . Warum sollte es der Stier Soma niebt tbun. Und welcbe andre 
Farbe sollten seine Horner haben, als die Farbe hari, die stebencl 
dem Soma beigelegt wird , / 

Es konnte sein, dass der Vergleicli mit einem Stier auch 
zu den „beiden Hornern" Soma’s Veranlassung gegeben hat, 
obwohl dann die Bezeicbnung ,gelb‘ den Eindruck eines in 
der spateren Pogsie nicht erlaubten laukilca virodha macht, 
anderwarts im BY. baben die r, ruga's diese Bezeicbnung 
niebt. Aber eins wird einzuwenden sein. Wenn der Stier 
Agni, der Stier Indra u. a. seine H6rner wetzt, so wird der 
Stier Soma, der dasselbe tut, wohl niclit eine gottliche Pflanze 
oder Trank, sondern ein ebenso wie jene aus einer Natur- 
kraft hervorgegangener Gott an diesen Stellen sein. Alle 
Namen, die 0. bier anfiihrt, sind Personiflkationen yon Natur- 
maebten, wie 0. fur alle, mit Ausnabme Vispu’s, selbst an- 
nimmt. Es ist fiir die urspriinglicbe Bedeutung Soma’s 
niebt unwesentlich , dass er aueh in diesem Punkte sich in 
dieser Gesellschaft befindet. Mein Sehluss lautet, wenn icb 
diese h&rini grrige B in alle Zusammenhange “ einreihe (ich 
meine die Linien, welcbe vom klassiscben Sanskrit bis in 
das X. Buch des JtV. fiibren), dem O.’schen gerade entgegen- 
gesetzt. 

Ich bin ausfubrlicb auf die wesentlichsten Einwendungen 
O.’s eingegangen, weil sie, wie ich sehe, auch von andern 
Gelebrten angenommen worden sind. Wenn ich die gegen 
meine Auffassung geltend gemachten Griinde nalier betrachte, 
so bleibt yon ihnen Principielles nicht tibrig und icb kann 
einzelne Verbesserungen, zu denen die Kritik gefiihrt hat, 


‘) Of. oben Seite 4. 
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dankbar verzeichnen. Was ich gegen O.’s Kritik meines 
Brhaspati einzuwenden habe, wird meine oben gegebene Dar- 
legung Naraijansa’s zeigen. 0. hat den ersten der 12 Pnnkte * 
vorgenommen 1 ), die ich zu Gunsten meiner Ansicht vor- 
brachte; ich hatte gesagt, dass nicht jeder der von mir an- 
geftihrten Griinde zwingend ist ; aber sie stiitzen sich gegen- 
seitig und gehen den an Soma entwickelten Anschauungen 
Indiens iiber den Mond so parallel, dass ich keine Veran- 
lassung habe, meine Gleichsetzung von Brhaspati als einer 
Agniform des Mondes aufzugeben. Wir durfen nur nicht 
iibersehen, dass Soma und Brhaspati nicht genau dieselbe 
Seite des Mondes reflektieren, sondern nur „die Conception 
beider vom Monde ihren Ausgang genommen hat“ (I, 409. 
419); Soma ist = Mond, Brhaspati ist — Mond, in der 
Mythologie folgt nun aber hieraus nicht, dass auch Soma 
genau gleich Brhaspati ist (cf. oben II, 14). Vielmehr konnen 
ausser den Eigenschaften, welche sie gemeinsam besitzen, 
der einen Oder andern Gottheit noch besondere Attribute zu 
eigen sein. 

Ich habe hier schon einiges von dem, was ich auch 
F oy und Hopkins zu erwidern habe, vorausgenommen ; ich 
will nicht mit gleicher Ausfuhrlichkeit ' auf die Kritiken 
beider Forscher eingehen und mich darauf beschranken einige 
Punkte hervorzuheben. Foy bin ich besonders dankbar fur 
die freundliche Art, mit der er meiner Arbeit gegeniiberstekt 
und meiner Untersuchung iiber die Pani’s und die Wohn- 
sitze der Somapresser gedacht hat. Ich erkenne gern an, 
dass seine Ausstellungen in verschiedenen Punkten berechtigt 
sind; hier wird es geniigen nur auf die Hauptsache, die 


’) ZDMG. XLIX, 174 A. Oldenberg hat hier und auch anderwarts 
gegen meine Methode Stellung genommen. Ich ware darauf nicht ohne 
Antwort. Methodologische Streitigkeiten gleichen aher den dogmatischen ; 
sie treihen die Sache, der sie dienen sollen, auf einen unfruchtbaren Strand. 
Ich beschranke mich darum auf das, was ich defensiv oben S. Iff. ge- 
sagt habe. 
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uns trennt, einzugehen und die erste Seite seiner gegen 
meine Mondtheorie gerichteten Ausfiilirung (S. 25, unten, 
bis 26) durchzusprechen. 

„Ich habe auch nicht eine Stelle in den Familienbiichern ge- 
funden, die fiir H. unwiderleglich spraehe, und nur eine im IX. Buche 
(97, 9 d), die fiir ihn sprechen kounte ; da aber die Hymnen des IX. 
Mapdala der Zeit nacli dem I. und X. z. T. sehr nalie bzw. gleich stehen 
und in diesen Biichern (namentlich im X.) scbon langst die teilweise 
Gleichung Soma = Mond (wozu H. nocb einige neue Belege beibringt) 
erkannt war, so ist diese eine Stelle fiir H.’s Ansicht nicbt zu ver- 
werten. . . Mir scbeint, H. bat siob selbst dadurch getauscht, dass er 
die angeblich fiir die Mondnatur Somas beweisenden Stellen ausser 
dem Zusammenkange betracbtet hat. Schon dadurch fallt ein grosserer 
Teil derselben". 

Aus dem IX. Mapdala kommen die Hauptzeugen meiner 
Ansiclit nnd nicht aus einzelnen losgelosten Stellen, sondern 
aus seiner Gesamtanschauung. Foy gibt hier zu, dass auch 
fiir das I. Mandala die Gleichung Soma als Mond be- 
rechtigt sei, was 0. selbst fiir Verse, die schon vor mir dem 
Monde zugewiesen waren, bestreitet. Das ist immerhin von 
Belang, weil wir dann von zwei Punkten die andern Biicher 
beobachten und beurteilen konnen. Wir haben in den 
Famlienbiichern verschwindend wenig Lieder, die Soma Oder 
Indu besonders gewidmet sind und zwar darum so wenig, 
weil die seinem Kult dienenden Hymnen verschiedener 
Familien im IX. zu einem besonderen Samhita vereinigt 
sind. Wollten wir diese insgesamt fiir jiinger als die 
Familienbiicher erklaren, wozu icli keinen Grund sehe, so 
kamen wir leicht dahin, den ausgebildeten Somakult iiber- 
liaupt erst der jiingeren Zeit zuzuschreiben, was unmoglich 
ist. Icli habe wie bei Oldenberg, so auch bei Foy deu 
Eindruck, dass die Ansicht, Soma sei nur eine mit den un- 
verstandlichsten Attributen umkleidete Pflanze (Trank), end- 
giltig bewiesen sei und jede andere Auffassung der Verse 
von vornherein darum unrichtig sei ; sie kommen auf diese 
Weise dazu, den einzelnen Vers fortzudeuten. Was soil 
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schliesslich von dem Monde, insofern er als Nektarbehalter 
der Gotter und Manen weithin leuchtet, ausgesagt werden ? 
„Er welirt das Dunkel ab“ : Oldenberg lasst es nicht gelten 
(und allein fttr sich genommen reicht es ja auch nicht 
aus). Oder „er besteigt den Wagen der Sonne“: 0. meint 
(611 in anderem Zusammenliange) „aus den Ausdriicken, 
welche der RV. braucht, ware es leicbt, einen in der Vor- 
stellung der Eli’s stark liervortretenden mystischen Zu- 
sammenhang mit der Sonne zn erweisen [warum einen 
mystischen und nicht ganz natiirlichen?]; gegeniiber dem " 
Zusammenhang mit dem Monde miisste die Liedverfasser 
das Bediirfniss nach einem eigen thiimlichen Versteckspielen 
regiert haben, welches uns nirgends gestattet auf ein nicht 
ganz unbestiinmtes Zeugniss die Hand zu legen“. [Da ihnen 
die Voraussetzung Soma = Mond gelaufig war , kann ein 
Versteckspielen nicht in Frage kommen.] Es wird von 
„zwei gelben Hornern“ gesprochen: 0. verweist auf andere 
Gotter, die als Stiere gedacht auch Horner haben, und die 
Bezeichnung ,gelb £ komme von der Soma eigenen Farbe. 
Oder wenn ich VI, 39, 3 (von Indu): imam ketmn adadlmr 
nu rid ahnarjri gurijanmana usasag cakdra herbeiziehe (313) 
und dazu (abgesehen von IX, 86, 45 (305) : agrego rdjdpyas 
tavisyate vimtino ahnam bhuvanesv arpitah von Soma) X, 85, 19 
vergleiche: ndvonavo bhavati jdyamano 'hncim Icetiir usds dm 
ety agram (von Candramas), so nennt Foy (26) den Vergleich 
„triigerisch; er zeigt hochstens, dass der Dichter auch hier 
mit altem Phrasenmateriale wirtschaftet, wie so hauflg, doch 
ihm einen andern spatern Sinn unterlegt". Ich glaube, dass 
sich jede Ausserung mit Bezug auf Vata, Surya in derselben 
Weise verfluchtigen liesse. Was gibt uns denn eigentlich 
das Recht, einen Vers wie IX, 27, 5 : 

esd suryena hasate pdvamd.no adM dydvi 
pavttre matsaro mddah // 
von X, 85, 18: purv&param carato mayayaitau 

gigu krilantau pari yato adhvardm, 
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in dem jedermann Sonne und Mond erkennt, zu trennen? 
oder IX, 86, 43 den sindhor ucchvase patayantam uJcsariam 
pagum, oder den Kbnig der Strome, dessen Satzung die 
Wasser folgen (ib. 82, 5; 86, 33 u. s.), der baaren Theorie 
zu Liebe, auf einen Tropfen oder Pflanzenstengel zu beziehen ? 

„Andere sckeinbar sehr Tbeweisende Stellen — fahrt Foy fort — 
wie IX, 75, 1 'der hoken Sonne Wagen hat er, der hohe, bestiegen, 
den iiberall hingewandten weitausschauend' ; Y, 47, B ; IX, 95, 9 if. [?] 
xl. s. w. Hessen sick nur erklaren, wenn die Lieder in, der Nackt Yor- 
getragen wtirden, wo der Mond tatsachlich leucktet; aber das will 
dock H. nieht annehmen ?“ 

Die Neu- und Yollmondsopfer beginnen am Morgen, 
nicht genau zur Zeit der Conjunktion oder Opposition, es 
ware also an sich moglich, dass auch die Somalieder nicht 
unmittelbar an den Eintritt, des Neu- und Vollmonds an- 
schlossen, der ja nur die yon der Natur gegebene ungefahre 
Zeitbestimmung fiir die Feste ist; man konnte doch am 
Morgen nach Eintritt des Neumonds noeh sagen: ,er babe 
den Wagen der Sonne bestiegen 1 u. s. w. Aber wir wissen ja, 
dass manche grosse Somafeste wirklich in der Nacht statt- 
fanden. Dem DV. selbst ist der Atiratra bekannt, der Indra 
gewidmet ist und in unserm Ritual den „ character of a 
regular nocturnal carousal" hat mit Sang und Trank. Wir 
dtirfen also als sicher annehmen, dass viele Lieder auch des 
RY. bei dem nachtlichen Fest ihre Stelle liatten. Warum 
sollte man ein Neu- oder Vollmondsfest nicht in der Nacht 
begehen, besonders im Siiden? 

Ich ubergehe zwei allgem ein ere Satze und eine Be- 
merkung zu S. 288, die das Grundsatzliche nicht beriihrt. 

„S. 305: 'am Beginne der Tage' macht sich Soma wahrnehmbar 
(IX, 86, 42) *), iveil er dann gepresst und gekeltert wird, vgl. agra 
usascim X, 45, 5 von Agni; ‘er wandelt, die beiden Geschlechter (der 
Menschen und Gotter) verbindend, zwischen (ihnen bin und her)’ 


*) so dgre ahnam h&rir haryatd mddaji — prd ceUtsct cetayate dnu 
dyubhifr — . 
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wie Agni, ala Opfergabe. Der Vergleich von X, 85, 19 iat also ein 
Trugschluss“. 

Den Vergleich mit X, 85, 19 dhnam Icetur usasam ety 
digram lasst F. flir unsern Vers nicht gelten. Wie erklart 
er aber IX, 71, 7: rebho nti pUrvtr usaso m rajati; 75,3: 
trprigtha usaso m rajati; 4: prarocayan rodasi matara gucih; 
83,3: drUrucad usdsali prgnir agriydh ; 86, 19: somo dhnah 
prataritosdso divah — *• alles mit Pflanze Oder Trank? 

Aucb mit der weiteren Fassung des Verses bin icli 
nicbt einverstanden. Es muss durchaus nicht „die Opfer- 
gabe" sein. dvd jana bezieht sich (s. oben II, p. 106 2 ) 
hier eher auf Deva’s und Pitaras als anf Gotter und 
Menschen und antar lyate wird I, 35, 9 ; 160, 1 von Savitr 
resp. der Sonne, sonst von Agni gebraucht, nicht von Opfer- 
gaben. 

„‘Ordner der Tage’ heisst Soma IX, 86, 45 als kosmogoniscbe 
Macht“. 

Entwickelt sich zur ,kosmogonischen Macht' nicht der 
Mond, der ja auch nach indischer Ansehauung Tag und 
Monat ordnet, besser als eine Pflanze resp. Trank? 

„ . . . divisprg v. 14 nnd sonst von Soma bzw. seinem Gewand 
gesagt ist ebenso gebraucht wie vom Opfer, z. B. II, 41, 20; anta- 
riJcfivprd heisst ‘dieLuft durchfahrend, durch die Luft dringend’ und 
zwar ist hiermit wohl seine Opferwanderung in den Himmel zu den 
GiJttern gemeint. nabhasa ist durch IX, 71, 1. 83, 5 u. s. w. zu er- 
klaren and zwar als Wasserzusatz zu Soma. Derartige Parallelstellen 
miissen auch berticksichtigt werden!“ 

t 

divisprg wird allerdings vom Opfer, das man ,ausspannt‘, 
gesagt. Dass es aber mit Bezug auf den geopferten und 
zum Himmel gehenden Soma gesagt sein soil, macht gerade 
die Ausdrucksweise des ganzen Verses unwahrscheinlicli, 
man beaclite seine einzelnen Wendungen drapim vdsa.no yajato 
divisprgam 1 ) antariksaprd bhuvanesv drpitah / und vgl. dazu 
etwa IX, 100, 9 : 


') Es ware doch auch seltsam, von einer zum Himmel gehenden 
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tv am dydm ca mahivrata 
prthivim cdti jabhrise 
prati drapim amuncathali — ; 

vorlier gehen diesem letzten Yerse, wie niclit zu iiberselien 
ist, die Worte citrebJiir yasi ragmibhih — tamansi jighnase, 
alles selir verstandlick vom Mond, unversthndlich von Trank 
und Pflanze. 

antariksaprd ist sonst ein Beiwort von Gottern (Savitr, 
Indra, auch Urvagi). niclit von Opfergaben. Man vergleiche 
IX, 68, 4; 63, 8; 65, 16; er durclilauft rocana divah (37, 3); 
dwam vl dhavati tiro rdjdnsi dharctya (3, 7), auf des Himmels 
Eiicken breiten sich seine Stralilen aus (I, 308), er siekt 
lierab vom Himmel als himmlischer Yogel (IX, 71, 9; 38, 5), 
er macht ein Zeichen vom Himmel (I, 327) u. s. w. 1 ) — auch 
hier Pflanze und Trank? 

nabhas heisst sonst auch Wasser; liier aber ist gesagt: 
svdr jajnano nabhasabhy akramit. Was soil hier aber bei 
dem, der im Lichtreich geboren herbeikam, der „Wasser- 
zusatz “ ? nabhasa bezeichnet an dieser Stelle den Weg 
antarilcsena : divas pari, tiro raj ansi brachte ihn ja auch der 
Vogel. 

„S. 309 A. 1. Warum ist das eine Auge IX, 9, 4 nicht die Sonne, 
die durch das Opfer neu geboren wird?“ 

Sonne und Mond lieissen beide cthsi (I, 459). Wenn 
IX, 9 ein Surya-, nicht ein Somalied ware, konnte man auch 
an die Sonne denken. Nun wird aber in dieser Hymne v. 4 
von den Stromen gesprochen, yd eJcam aksi vavrdhuh und 
v. 4 wieder von Stromen , die yuvanam d dadhuli j indum; 
v. 3 heisst es sunur matard arocayat — wir werden also, 
da nirgends von der Sonne, wohl aber vom jungen Mond 


Opfergabe zu sagen ,die verehrungswiirdige lege ein zum Himmel reichen- 
des Kleid an‘. 

*) Cf. auch IX, 65, 27 : pavamana divas pary anturikpad asrksata /, 
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gesprochen ist, mit aksi bei dern jungen Soma (Indu) zu 
bleiben liaben. 

„IX, 17, 5 ist zn tibersetzen: 'Dutch die drei Lichtraume, o Soma, 
strahlst dugleichsam (wie die Sonne), zum Himmel steigend 8 '). Dies 
bezieht sich natttrlich auf den zur Speise geflossenen Somasaft 8 . 

S. strahlt niclit ,gleichsam‘, sondern wirklich, er hat ja 
ketu’s, ragmi’s (S. 226) ; er besteigt auch den Himmel wirk- 
lich (IX, 36, 6) und fahrt daruber hin; und nd ist hier 
keine Vergleichspartikel, die ziemlich iiberfliissig ware und 
auf bhraj bezogen an falscher Stelle stiinde, sondern eine 
Verstarkung wie w} 2 ). — Warum „natiirlich“ der Soma- 
saft? 


,S. 310: IX, 111, 3 ist pundm arm pradifam mit Grassmann als 
'nach uralter Vorschrift' zn erklBxen. Zu ratho setzt H. ein nicht 
originates ,sein‘ hinzu, wodurch er erst den fur ihn passenden Sinn 
gewinnt; aber ratho ist Soma selbst. — S. 312: Der Wagen in 
VI, 44 , 24 ist naturlich die Sonne 8 . 

Satz 1) konnte ich beistimmen ; nur hat der SY. praclm, 
nicht pUrvam (ed. Benfey p. 1 36) 8 ) ; also so ganz sicher ist 
Grassmanns Ubersetzung nicht. Gar nicht beipflicliten kann 
ich dem zweiten Satz. „Scin“ habe ich eingeschoben ; denn 
Soma hat ja Pferde, schirrt den Etaga an, wird also doch 
einen Wagen liaben, er heisst auch ratMtama, pavitraratha, 
jyottratha. Soil man also nicht von ,seinem‘ Wagen sprechen 
diirfen ? TJnd wenn schon ratho Soma selbst ware ; soil vom 
Monde als Himmelskorper nicht gesagt werden konnen, was 
Y, 63, 7 von Surya gilt? Doch eher als von Pflanze und 
Trank. Und in YI, 44, 24 schiebt Poy sogar suryasya ein, 


*) dti tri soma rocand rohan nd bhraj ase divam /. 

*) Of. jetzt zu meiner Ansicht liber nd Delbriick, Syntax 2, 540; 
Bezzenberger, BB. XXI, 306. 

*) TS, IV, 6,5 a liest in einem Agni verse pracim ami pracUgam 
prehi mclvdn. 
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obwohl der Test niclits Naheres besagt 1 ) und die Bezieliung 
auf den Sonnenwagen nur moglich, aber nicbt natiirlich ist. 

Ich wiirde gern auch die folgenden Seiten durcbgeben; 
aber meine Entgegnung ist umfangreicher geworden, als 
meine Leser und selbst die Gegner meiner Ansicbt billigen 
werden. Icli will darum nur nock, in wenigen Worten, auf 
einige Bemerkungen Hopkins’ erwidern. 

Zwei Missverstandnisse moge er mir gestatten von vorn- 
herein abzuweliren. Icli liabe VIII, 69, 8 — 10 nicbt als „sung 
to Sonia !“ (123) citiert, sondern als eines der wenigen popu- 
laren Lieder, die an „frohere Feiern“ erinnern 2 ). Es ist so 
selbstverstandlich an Indra gericlitet (es ergibt sick aus v. 9 d 
und 10 d ) , dass gar nickt der Gedanke an eine andere Be- 
zieliung kommen kann. Ich babe ferner nicht gesagt, dass 
Soma = Brhaspati sei („if soma be the same with Brhaspati, 
as thinks Hillebrandt* 119) und bitte diese Annahme H.’s durch 
das Obengesagte, sowie durcli I, 409 Z. 13— IB; 419, 20 ff. 
zu bericktigen. Das ist darum wicktig, weil wir nicht er- 
warten diirfen, an jedem von beiden genau dieselben Epitheta 
entwickelt zu seken ; es bleibt fiir die Sckilderung der durcli 
einen jeden von iknen zum Ausdruck gekommenen Nuance 
immer nock ein besonderer Spielraum iibrig, wie ich I, 419 
und II, 14 ausgesprochen liabe. Es wil'd sick, wie ich dort 
bemerkte, bei weiterer Forsckung vielleickt auch zeigen, dass 
jeden Gott ein bestimmter Kreis von Redewendungen und 
Vergleichen umgibt, den er aus der Werkstatte seiner 
Schopfer mitgebracht hat (II, 118), abgesehen natiirlich von 
einer gewissen Freiheit des Dickters im gegebenen Augen- 
blick. So kann sekr wohl Brhaspati allein tridhatugrnga 


’) aydrji dydvajprthivi vi skabhayat 

ayayi rdtliam ayunah saptaragmim / 
aydyi yosu gdcya pakvdm antah 
somo dadhara ddgayantram ids am // 
*) Vol. I, p. 143. 
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heissen , Soma tripr$th&. Die Dunkelheit beider Ausdriicke 
erschwert natiirlich die Auffindung des Grundes der Be- 
nenuung und man konnte nur Yermutungen aussern. 

Nicbt klar ist mir, was Hopkins 1. c. selbst als seine 
Meinung aussert: 

„tlie identity is rather with Iadra than with the moon, if one 
he content to give up brilliant theorizing, and simply follow the 
poets: ,The one that purifies himself yoked the sun’s swift steed 
over man that he might go through the atmosphere, and these ten 
steeds of the sun he yoked to go, saying Indra is the drop (indu ) “ . 

Icb weiss nicbt, ob ich H. bier ricbtig verstebe. Sollen 
die Verse IX, 63. 8 — 9; 5, 9, (in denen Indu Subjekt ist), 
nach ihm, irgend eine Identitat von Indra und Indu an- 
deuten, so dass Indra in den meisten Fallen sicb selber 
trinken wiirde?! 

„When had ever the moon the power to start the sun? What 
part in the pantheon is played by the moon when it is called by its 
natural name (not by the priestly name, soma)? Is mas or candra- 
mas (moon) a power of strength, a great god“. 

eandramas (mas) ist im Wesentlichen ein Appellativum 
geblieben. Es ist nicbt notig und es gescbiebt aucb nicht, 
dass dieselbe Verehrung, die man Zevg zollt, auch ovqcivos 
zugeteilt wird, Oder dass Mars und bellum, Vesta und focus, 
Poseidon (was immer er ursprunglich bedeute) und d-aXatra 
mytbologisch die gleiche Rolle spielen. eandramas ist nie 
recbt ein religioser Begriff geworden, und dennoch finden 
wir selbst dieser Bezeielmung einige Eigenscbaften zuge- 
sprochen, die auch Soma zugeschrieben werden. So ist can- 
dramas aus dem ,Geist‘ geboren (X, 90, 13 ; VS. XXXI, 12 ; 
Soma ist Brahm&n, Kavi u. s. w.); er verteilt unter die 
Gotter ihren Anted und verlangert das Leben (X, 85, 19); 
„in dem Hause Candramas’ “ kennt man den Namen der Kub 
des Tvastl (I, 84, 15): wenn man das seltene Vorkommen 
des Wortes in Rechnung zieht, bedentungsvoll genug. Und 
da fur X, 85 auch Hopkins die Gleichung Soma == Mond 



nicht ableliuen wird, so wissen wir ja aus v. 2, dass „durch 
den Mond die Aditya’s stark, die Erde gross ist“, Soma = 
Mond also doeh immmerhin „a power of strength" ist. Icli 
gehe also nur einen Schritt weiter und entferne die Grenz- 
scheide zwischen Mandala IX und X. Wer mir darin nicht 
folgt, muss annehmen, dass erst in der Zeitdiiferenz zwischen 
dem IX. und X. Buche das Wort mit dem Monde identiflziert 
worden ist und gerade hier quer durch den RV. die Linie 
lauft, die die ganze spatere Zeit von der alteren scheidet. 
Oldenberg selbst verlegt ja die „priesterliche Einwirkung" 
bis in die indoiranische Zeit hinein. 

Uber die Epitheta Haoma’s ist auch Hopkins zu rasch 
hinweggeglitten; sie sind zwar nicht zahlreich, aber fiir die 
gauze Frage von grosser Bedeutung. Denn wenn er dort 
aurvat heisst, einen sterngeschmiickten , geknoteten Giirtel 
tragt und seine Waffe schwingt oder als ein Jiingling vor 
Zarathustra liintritt, so reiht sich das leicht und organisch 
dem ganzen von mir gezeichneten Bilde Soma - Haoma’s 
ein. Und wenn auch das noch nicht reicht, so diirfen wir 
weiter fragen, warum denn das Eitual sich so feierlich ge- 
staltet , der Opferer sich weihen und fasten muss , Soma von 
dem ,Gandharva‘ gekauft und als Konig auf den Opferplatz 
gefahren wird; es genugt doch nicht zu sagen, dass es die 
wunderbare Macht des Trankes ist, die man feiern will; 
denn man macht das vedische Eitual damit zu einem Ritual 
des Eausches und die melir als hundert ihm gewidmeten 
Lieder zu einer Art von Delirium , und niclit nur das vedische 
Eitual, sondern auch das des Avesta, der gleiche Anschau- 
ungen zu erkennen gibt; und alle unsere Sutren mit alien 
ihren Schulen waren im Grunde dem absurdesten Dinge ge- 
widmet. Was haben sich diese alten Kavi’s nicht schon 
alles gefallen lassen miissen! Und wir sollen glauben, dass 
die Priester, die ein spirituoses Getrank, den Saft einer 
Pflanze um seiner selbst willen zum Weltschopfer erhoben 
haben, Saft oder Pflanze am Himmel fahren lassen, uns 



240 


sonst Yerniinftiges zu sagen haben, dass diese somapresseuden 
Kreise spaterhin die tatsachlichen Trager der ganzen alt- 
indisclieu Kultur gewesen sind. Es geht liber das liinaus, 
was ich begreifen kann, und icli bitte es nair zugute zu 
halten, dass ich nacli wie vor glaube, dass mau nur sub 
specie lunae die Pflanze presst, opfert und geniesst 1 ) und 
die Worte somam many ate papivdn yat sampinsdnty osadhim 
niclits anderes sind als der Ausdruck und Fortsetzung oines 
uralten Yolksglaubens, der im Monde die Speise fur Glitter 
und Manen sielit unci deni Menschen durch die lierabgebraclite 
Pflanze daran in feierlichen Opfern Anteil gewahrt. Der 
Gedanke war im Erloschen und nur im Ritual nocli aufbe- 
wahrt. Der Pliilosopli, welcher X, 85, 3 gediclitet bat, weiss 
es scliou anders ; er weist in od diesen Volksglauben, den aucb 
Sayana niclit melir kennt, zurtick und hat docb nicht ver- 
moclit dieses Glaubens Herr zu werden, der vor ihm das 
Ritual geschaffen und durchflutet hat. Das Somaopfer, von 
dem die rgvedisehen Lieder des IX. Buches ausstrahlen, fallt 
in das Gebiet der ,sympathisehen Zauber 1 , wie es die Sonn- 
wend- und andere Gebrauche tun (p. 217). Aus der Macht 
der Damonen ist der Nektar des Monies den Gottern zur 
Friihlingszeit wieder gewonnen und er fliesst ilinen symbolisch 
im Opferfest. Nicht auf priesterlichem Mysticismus, sondern 
auf volkstiimlichem Grunde beruht also die Anschauung der 
vedischen Lieder und der rituelle Brauch. 


>) Cf. vol. I, 13. 274. 306. 315. 317. 345. 356. 





naicagakkd. 

In yol. I, S. 14 if, hatte ick anf BV. Ill, 53, 14 als einen der wenigen 
Verse, die eine nahere Angake liber die Somapflanze entkalten, Wert gelegt, 
kir/i te kryvanti Mkafe$u gdvo 
ndgiram duhre na tapanti gharmam / 
d no bhara pramagandasya vedo 
naicagakharii maghavan randhaya nab 1 1 
„Was sollen dir, o Indra, die Kiihe bei den Kikatas? Xicht melken 
ja diese dir Milck nock kocken sie den Gkarma. Bringe uns ker des 
Pramaganda Hake. Was sie von dem (Strauck) mit niedrigen Zweigen 
besitzen, ubergib uns“. 

Gegen meine Auffassung des Verses und insbesondere des Wortes 
naicagaMia kat Boktlingk Widersprucb erkoben nnd seinen mir ausge- 
sprockenen Bedenken in den Sitznngsberickten der K. Sacks. Ges. der W. 
(Sitzung vom 12. Dec. 1891) ausfiihrlichen Ausdruck verliehen. Es ist mir 
nickt mbglicb, den Griinden nnsers verekrten Meisters zuzustimmen. 

Zwei Einzelkeiten bitte ick in Bohtlingks Aufsatz znerst bericktigen 
zn diirfen: ein Missy erstandnis meiner Paraphrase des fraglichen Verses 
(„was sollen dir die Kiike bei den Kikatas, die dir keinen Milcktrank 
bereiten und keinen Pravargya — gib sie lieber uns“), in der nickt, wie 
B. bei mir annimmt, die Kiike, sondern die Kikatas Sukjekt des Belativ- 
satzes sein sollen — ick hatte sonst umstellend sagen mtissen ,bei den 
Kikatas die Kiihe' — ; femer den Tadel, dass ick aus TJnacktsamkeit bei 
der tJbersetznng der zwei ersten Pada einen Pekler begangen habe. Denn 
die Ubersetzung des med. duhre durch das Aktivum, welcke B. wokl 
meint, ist mit Vorbedackt und im Hinblick auf andere Vedastellen ge- 
sckeken. Wir linden den gleicken Sprackgebrauck z. B. BV. IX, 54, 1 
duduhre — pay ah sahasrasdm AV. X, 10,32 somam endm idee duhre , 
und in unserem Verse wird der aktiviseke Sinn durck den Parallelismus 


Hillebrandt, Vediseke Mythologie, IX 


16 
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des Gliedes mit na tapanti gharmdm erfordert, welches sich nur auf die 
Menschen, nicht auf die Xiihe heziehen kann, tap gharmam ist schon ini 
]$V., wie V, 30, 15; VII, 70, 2; VIII, 78 (89), 7 zeigen, ein ritueller Ter- 
minus, den Grassmanns Ubersetzung verwischt hat. na tapanti bezieht 
sich also auf die Klkafas und ebenso das tapanti parallele duhrL Der 
Sanger hatte gar keinen Grund, die ja von ihm begehrten Kiihe selbst zu 
iadeln, wie geschehen wiirde, wenn gdvaji das Subjekt des 2. Stoll ens 
ware; die flbeltafcer sind die Xlkafa’s, die von Indra’s Gabe keinen 
richtigen Gebrauch machen und in Selbsfcsuckt Indra keinen Milchtrank 
spenden. 

Ich. komme jetzt zu der Bedeutung von naicdgakha. Gegen die 
Ubersetzung „Gesindel, Mann von niederem Stamm “ babe ich inick aus- 
gesprochen, well gdkha im BV. nur einen wirldiclien Zweig oder Ast be- 
deutet und seine Bedeutung ,Sippe* noch nicht vedischer Sprachgebrauch 
ist. Die Ausnakme ddgagakha „zehnfingerig w beweist darum nichts da- 
gegen, well der Vergleich der , Finger* mit ,Zweigen* noch innerhalb der 
realistiscken Anschauung des Veda bleibt ; wie auch umgekehrt IX, 79, 4 
Somaschossen , Finger* (k$ipah) heissen. Boktlingk hat auf jene Ubersetzung 
auch keinen Wert gelegt. Er selbst fasst naicagdkhd als Beiname Pra- 
magandas. Von dieser Bedeutung hatte ich abgesehen. Denn daraus, 
dass gdkhd mehrere Male im $V. vorkommt und immer nur in seiner 
realistischen Bedeutung, welche auch das Compositum ddgagakha tragt, 
ergibt sich, wie ich meine, die Notwendigkeit, auch in naicagdkhd an 
unserer Stelle nichts anderes als ein Compositum mit -gdkhd in dieser 
seiner konkreten Bedeutung , Zweig* zu suchen. Mir scheint es 
zweifelhaft, ob wir in dieser Weise gebildete, d. h. auf -gakha, -vrk$a, 

- vayd endende Eigennamen ttberliaupt annehmen diirfen 1 ). randh wircl 
allerdings mit Vorliebe von der Ubergabe feindlicher Personen gebraucht; 
aber niebt ausschliesslich (cf. ItV, V, 54, 13 asme raranta mar Utah sahas - 
rinam und X, 30, 1 prthujrayase riradha suiyktim); also hrancht wegen 
radh auch naicagdkhd nicht eine Person zu bezeichnen. 

Ich kehre zu meiner Auffassung zurtick, dass naicagdkhd keine 
Person, sondern eine Sache bedeute. Es heisst „was von einem stammt, 
dessen Zweige mca sind“. B, sagt, dies kdnne, wenn auf eine Pdanze 


*) Fick erwahnt in seiner Sammlung nur einen mahadruma (aus dein 
Mark. Pur.). Wollten wir annehmen, dass nicdgdkha die Bezeichnung 
nicht des Vaters, sondern der Heimat Pramagandas w&re, so ware dieser 
Name nicht verstandlich, wenn dieses Land nicht etwa durch eine cha- 
rakteristische Baumart ausgezeichnet ware. Damit kame man aber nahe 
an meine Erklarung heran. 
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bezogen, nur ,niedrige Zweige habend £ , d. h. soviet als ,dessen Zweige 
nake an der Wurzel beginnen £ , bedeuten. Bas ware allerdings ,nichts- 
sagend £ , aber immerbin bei der Sparlicbkeit nnsrer Nachriehten niebt 
wertlos und katte verzeicknet werden urassen. nica beisst aber docb nicht 
nur ,unten f sondern auch ,niederwarts £ ; dafiir treten BV. n, 14, 4; IY, 4, 4; 
IV, 38, 5 ein 1 ), so dass *nicdgalcha aucb einen Baum bedeuten kann, ,dessen 
Zweige niedergehen £ , ,abwartszweigig £ , sowie urdhvabahu einer ist, der 
die Arme emporgerichtet bat. Bas ist schon erheblich mebr und icb 
vermag niebt zu seben, warum wir gerade von den beiden Bedeutungen 
die farblosere wahlen sollen. Wir baben ein abnlicbes Beispiel an nyag - 
rodha ,nacb unten wachsend 4 , das, obgleicb etymologisch ebenfalls mebx- 
deutig, doch indi vidua lisiert und zur Bezeicbnung des Feigenbaumes ge- 
worden ist. Wie von nyagrodha naiyagrodha (als Adj, ,von der Fikus 
Indica stammend c und als Neutrum ,deren Frueht £ P.W.) abgeleitet ist, so 
kommt von nlcagakha das Adj. oder Subst. naicagaWia ,von dem Baum 
N. stammendb Ich hatte dazu vedas erganzt. Bas ist, wie naiyagrodha 
zeigt, niebt notig. Es beisst lediglieb ,was vom Nlca$akba stammt 4 , 
wir konnen nur niebt sagen, ob Safte, Friicbte, Scbossen oder sonst etwas 
Niitzlicbes damit gemeint ist. Bern, der den Ausdruck brauebte, war er 
vielleicbt reebt gelauiig und ebenso denen, fur die das Lied gediebtet war. 

Sicber bat Bbbtlingk mit der Annabme reebt, dass unser Dicbter 
auf einen Bentezug anspielt. Babei wird es sicb aber niebt nur urn 
Binder gebandelt baben, sondern um Pramagandas ganzen Besitz (v6da$), 
auch um die Erzeugnisse seines Landes, zu denen der Ertrag fruchtbarer 
Baume gehbrt baben kann, sei es, dass man einen alljakrlich davon zu 
entricktenden Tribut auferlegte, sei es dass man sicb in den Besitz des 
Landes selbst zu setzen wiinschte. Ber Ertrag der Nlca^akbabaume 
brauebt niebt minder als andere Besitztitmer Pramagandas begebrenawert 
erschienen zu sein. 

Icb babe nun behauptet, *nieagdkha sei der Somabaum oder-strauck 
gewesen. Bazu bin icb teils durch X, 94, 3, wo vfk$asya gdkhdm aruydsya 
sicber auf Soma zu bezieben ist, bestimmt worden, teils durch av. namyctsu. 
Ausser gdkhd beissen die Somascbosslinge ahgu; ahgu und gdkhd ist also 
in Bezug anf sie dasselbe. Barum habe ich naicdgdkha und ncimyasu 
als genan iiber einstimmend erklart. B. wirft ein, ndmin sei soviel als 
,biegsam , geschmeidig‘ ; icb kann aber dieser Bedeutungsentwicklung 
niebt folgen, weil ,sick beugende 1 Zweige nnr ,herabhangend £ , aber nocb 


*) a) yd drbudam dm nied babadhe — / 

b) nied tdni dhaksy atasdin nd gu§kam j 

c) mcdyamanayi jasuriyi nd gymdm. / 

us* 
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nicht ,geschmeidig‘ sind; darum hatte ich Neriosengh’s Ubersetzung mit 
mrdujpallava die in namyasu mehr legt ala darin steht, yerworfen. Der 
dritte Grund, *nlc&qdkha hier fiir den Soma zn erklaren, liegt fiir mick in 
dem Parallelismua des Wortes mit agir und pravargya, die beide beweisen, 
daas es sieh nicht nnr um politisehe, sondern auch urn religiose Feinde 
bandelt. Ich sehe in Stollen d eine Fortsetzung dea in a tind b ausge- 
sprochenen Ideenganges: ,Sie geben dir nicht nur keine Milch, sondern 
anch yom Nica$akhabaum nichts*. Da yon Pflanzen Indra der Soma heilig 
ist, ist mein Gedanke, dass hier Soma gemeint sei, denke ich, nicht weit 
-hergeholt. 

Bs ist nur nicht gerade nbtig, das Wort, wie ich damals wollte, 
anf einen ,Strauch‘ zu beziehen; es kann auch ein ,Baum ( gemeint sein. 
Vol. I, S. 66 habe ich die Yorschrift Katyayana’s erwahnt, wonach Bajanya’s 
und Vai^ya’s statt des von Brahmanen genossenen Soma’s der Saft der 
Nyagrodhafrucht zu geben ist. Wir linden Ahnliches auch anderwarts. 
Ap. XII, 24, 5 sagt: yadi raj any aril vaigyarp va yajayet yadi somaiyi 
bibhak$ayi$en nyagrodhastibhimr dhftya sar}ipi$ya dadhany unmtjya . . , 
und der Comm, citierfc am Sekluss paroJcpa im vd epa somo yan nya - 
grodha iti *). 

Der Nyagrodha, dessen Friichte und Senker genossen werden, Ait. 
Br. VII, 31, 4, gilt bisweilen als Symbol der Herrschaft, Ait. Br. 1. c. 3; 
YIII, 16, 2 ; k$atrayi vd etad vanaspatmdm yan nyagrodha ft. (Der A^vattha 
wird als somasavana bezeichnet s. oben I, 67). Es ist also anzunehmen, 
dass *wir hier das alteste Beispiel einer Erwahnung des Soma liefernden 
Feigenbaumes im BY. liaben. Was wir an andern Stellen botanisch unter 
Soma zu yerstehen haben, wissen wir darum doch noch nicht. 

Ich komme nun zu B&htlingks sachlicken Bedenken. Er formuliert 
sie in drei Fragen, die ich der Beihe nach beautworte. Er fragt 1. „Ist 
es wohl wahrscheinlicb, dass die Kikata, die, wie wir aus den zwei ersten 
Stollen erfahren, den Somakult nicht kannten, die Pflanze, wenn sie in 
ihrem Lande wirklich wuciis, aus Missgunst Andern, die sie brauchten, 
mit aller Gewalt yorenthalten hatten?“ 

Aus Stollen ab geht heryor, dass sie den Milchkult nicht kannten. 
Nichtsdestoweniger haben sie die Kiihe den andern yorenthalten, nnd 
ebenso wird es mit den wertyollen Ertragen des Nica§akhabaumes ge- 
wesen sein. Sie gaben davon den Nachbarn nicbts, weil sie sie selber 
fiir sich benutzten und, wie ich hinzudenke, Indra nichts, weil sie an ihn 
nicht glaubten. 


! ) Cf. die Zusammenstellungen TS. VII, 3, 14 nyagrodhena vanaspatin; 
4, 12 nyagrodhag camasaify. 
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2. „Wird ferner, fragt Bohtlingk, irgendwo anders die Bitte urn 
Gew&hrung von Soma vorgebracht?“ 

Soviel ich weiss, nicht. Wenn wir aber die anal; Xeyo^ieva des Yeda 
nicbt berlicksicbtigen, berauben wir uns einiger seiner wertvollsten An- 
gaben, Auch ist gerade BY. III ? 53 an seltsamen Ausserungen reicher. 

3. „Ist eine solche Bitte, sagt Bbhtlingk, iiberliaupt angebrackt? 
Kiihe und anderes bewegliche Gut, worum man den Gott bittet, raubt 
man mit seiner Hilfe und vermehrt dadurch seinen Keichtum auf die 
Bauer; eine Pflanze aber, insbesondere den Soma, der nicbt iiberall ge- 
deiht, kann man nicht so obne Weiteres an einen andern Ort versetzen; 
und eine zu einem Opfer geniigende Menge Soma wiirde man, wenn 
erst der Baub der Kiihe gelingt, auch obne den Beistand des Gottes sicb 
verschaffen konnen. Bass es aber in unserem Yerse sicb um einen gegen 
die Klkafa geplanten Beutezug handelt, ist wobl nicbt in Abrede zu 
stellen“. 

Es w^re moglich, dass es sicb sogar um die Eroberung des Landes 
in diesem Liede handelt. Aber vorausgesetzt, dass selbst nur ein Beute- 
zug beabsicbtigt ist, so wird man Baume und Straucher allerdings nicht 
rauben; aber von deren Ertrag sicb leicbt einen Tribut bedingen. Es 
handelt sicb nicbt darum, die zu einem Opfer geniigende Menge Soma 
zu gewinnen, sowenig wie um die zu einem Pravargya notige Milch, 
sondern darum, Kiihe und naigagakha (nicbt nicagakka) den unwiirdigen 
Handen, in denen sie sicb befinden, dauernd zu entzieben. 

Bies sind die Griinde, aus denen icb aucb gegen Bbhtlingks Autorit&t 
meine Auffassung aufrecbterbalten zu kbnnen hoffe. Es wiirde mir eine 
grosse Ereude sein, wenn es mir gelange, durcb meine Ausfiibrungen die 
Zustimmung unseres verehrten Altmeisters zu erringen. 
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Krivi 204 K 

Xrankheiten (Opfer dabei) 193. 
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von Budra durcbbohrt 183. 
Symbolik 217. 

Sympathiezauber 217. 

Uberreste des Opfers 183. 
pancagni 118. 
paficavattin 172. 

Papi’s 169. 

Pfeilschiitze (Budra) 192. 

Pferd (weisses) als Daksina 166. 
Para AWara 165 \ 
pagupati 204. 208 \ 
pitarah devdgatravab 142. 
cf. Manen. 

pitr devabandbu 174. 
pitpy&ja 30. 82, 138. 141. 
pradavya 65 (s, Waldbrande). 
prayara 57. 
pravargya 114 \ 217. 
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Prajapati, Incest 58. 
gibt Budra Namen 205 if. 
und Usas 52 ff. 

Pusan 18 ; und Bock 80 2 . 
rajasuya 196. 

ratri 44 (Unterschied yon tamas) 
raubina-Kucben 217. 

Bgveda und seine Dickter 68. 
Begenzeit 146. 193. 194 *. 195. 
Bitual, Wandel 121 2 ; in der Ter- 
minologie 98. 

Budra 52*. 53. 179 ff. 

= Agni 195, 
und Berge 197. 198. 

Parbe 198. 200. 201 *. 
und Herbst 191. 

Namen 203 ff. 
und Opfer 141. 

Opfertiere 201 *. 
und Soma 184. 

urspriinglicbe Auffassung 199. 
gefabrdet das Yiek 185. 

Waffen 193. 
und Walder 199. 
weint 184. 

wirft seinen Zorn ins Wasser 184. 
Budra’s 195. 202. 

Budradhyaya 117. 
ruru 201. 

Qatarudriyahoma 196. 

Qarva 15. 204, 

Qakapupi 115. 

Qaryata Manava 164. 172. 
Qulagava 185. 203. 

Sakko (Indra) 9. 
sacra pmblica 121. 
sabha 120 * 124* 163 5 . 
Sabbyafeuer 89. 118 ff. 
samaropaija 69. 
sarapyu 50. 

Sarama 48. 

Sayitp 19. 


sakamedha 186. 191. 208. 
saman 181. 

Samasanger 31. 158. 172; Neujahrs- 
sanger s. Neujabr. 
Samidhenilieder 71 \ 
Scbildkrotensage 164. 
Seelenwanderung 8. 

Sondergotter 19. 66. 

Soma 209 ff . 

angu, ketu, ra$mi 226. 

§rnge 229. 

und Damonen 240. 

als kosmogoniscbe Macbt 234. 

und Morgenrote 234. 

und Nacht 224, 

Opfer ein Sympatbiezauber 217 ff. 

PfLanze 210 if. 

im Bitual 212 ff. 

seine Bosse, Wagon 222. 

als Yarnija 215. 

und Surya 214. 

Sommer 195. 

Sonne und Agnyadheya 79. 
nnd Gbtter 135. 
und Mond 5. 
im Norden 207. 

= Opferfeuer, -pfosten, Boss etc. 

der GStter 136. 141. 
und Wasser 144 ff. 

Wende 137. 190 
Wiedergeburt 32. 
sruc 87. 

Stammesbeiligtum 123. 

Staubstiirme 250. 

Sternbilder und Jahreszeit 207, 208. 
Stoma’s 203. 

Siidfeuer s. Daksinafeuer. 

Siidwind 150. 

Symbolik der Opfer 218. 
surya, Purobita der G otter 136. 
Yerse an ibn im Bitual 214. 
cf. Sonne. 
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surya 41. 

Mond und Sterne 42. 
svaba 182. 187 s . 

Tanunapat 102 \ 110 ff. 

tainas (dunkle Jahreszeit) 59. 82. 

141. 145; und ratri 44. 
tapas 163. 
tisya 207. 208. 

Tradition beim Agnikult 57. 
Trasadasyu Paumkutsa 165 4 . 
Tryambaka 188 ff. 206. 

Tya§tr 16. 

Udgatr 80. 159*. 

Umdeutung yon Gottern 6, 
npavarohapa 69. 

Us as 7. 13. 23 ff. 205. 206. 207. 
die drei Usas 38. 
ibr Charakter in Indien 38. 
und Indra 43. 

als Kuh, oder mit Bindern. Bos- 
sen, Wagen 36. 
und Nacbt 44. 

Nacbt und Surya 45 ff. 
und Prajapati 52. 
und Surya 40. 
ujhab 37. 

utfcarayaua 29 a . 30. 82. 138. 141. 
varaha 181 \ 200 . 

Yarupa 175. 176, 
und Meer 10. 

Stammvater der Bhrgu’s 170. 


Yai$vanara 61. 113. 

-graba 114 l . 
und Gutter 116 135. 
und Jahr 113. 
und Ksatra 113. 
und Surya 118. 
als Staimnesgott 122. 
vaitanika 118. 

Vayu 60 (s. Wind), 
yiraj 50. 
viQpati 123. 

Yitabayya Qrayasa 165*. 

Wald- 

Brande 64. 123 2 . 

Gegensatz zu Dorf 200. 

Genie d. W. 201. 

Tiere d. W. nicbt opferrein 201 *. 
wildwacbsende Pflanzen 196. 

Wind und Feuer 94. 151. 152 ff. 

und Wasser 144 5 . 

Winter 39 (s. tamas). 
Wintersonnenwende 146. 

Wolken 37. 

Wtirfelspiel 119. 
yajSayajniyasaman 91. 141. 

Yama 94 s , 141 2 . 172. 
und Agni 106 s . 

Zauber u. Zauberfeuer 162. 173. 217. 

und Brhaspati 103. 

Zeit der Gotter und Manen 30. 59 
82. 141. 167. 

Zwblfzabl 81. 



IIL Verzeichnis wichtigerer Stelien. 

(Aufgenommen sind nur die des BY. und AY.) 


I. 


18 . . 

. 102 

31, 4 . 

. 97 1 

59 . . 

. 123 

59, 1 . 

. 117 2 

59, 2 . 

. 114 

70, 10 . 

. 99 4 

91, 16—18 . 227 ff. 

92, 4 . 

. . 38 

95, 1 . 

. . 103 1 

I 95, 2. 3 

. 127. 128 

114, 5 . 

. . 200 

115, 4 . 

. . 46 2 

122, 2 . 

. . 47 

128, 3 . 

. . 114 11 

164, 1 . 

. . 128 

164, 30 . 

. . . 8 

164, 38 . 

. 8. 103 1 

164, 46 . 

. . 152 

174, 7 . 

. . 33 8 

181, 8 . 

. . 125 8 

185, 9 . 

. . 106 2 

ii. 

1,6 . 

. . 200 

3, 2 . 

. . 104 3 

9, 3 . 

. . 114 

18, 1 . 

. . 83 1 

40 , . 

. . 18 


Rgreda. 


III. 


2, 9 . . . 

97 5 

2, 11 . . . 

147 a 

10, 9 . . , 

CO 

CO 

17, 3 . . . 

38 8 

23, 4 . . . 

125 

29, 11 . . 101. 110 8 

29, 5. 9. 12. 13 

71 

31, 3 . . . 

82 

53, 11 . . . 

125 

53, 14 . . . 

241 ff. 

IV. 

1, 9 . . . 

72 

1, Ilf. . . 

82 

1, 13 ff. . . 

31 8 

2, 17 f . . 

82 

■rH 

T*4 

CO 

83 1 

51, 2 . . . 

38 


Y. 

1, 6. 10 . . 

124 

2, 8 . . . 

138 

41, 3 . . . 

200 8 

43, 12 . . . 

103 

47, 5 . . . 

46 8 

79, 9 . . . 

42 ff. 


VI. 


7 — 9 . 

. . 145 

9, 3 . 

. . 115 

15, 16 . 

. . 86 

16, 13 . 

. . 74 

39, 3 . 

. . 232 2 

39, 5 . 

. . 125 3 

44, 24 . 

. . 236 

59, 1 . 

. 82.142 

60, 2 . 

. . 37 



TIL 



4 . , . 

125 

i. 

9 . . . 

96 1 

6 

• • • • 

123 

7, 

5 . . . 

125 

33, 

7 . . , 

34 1 

46, 

3 . . . 

200 3 

76, 

4 . . . 

30 1 

80 

. . , , 

29 

97, 

6 . , . 

103 3 


VIIL 


20, 17 . , . 

200 3 

41, 3 . . . 

33 8 

43, 28 . . . 

127 1 

69, 8-10. . 

237 
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IX. 


x, 



62 . , . 


161 






62, 2. 3. 7 . 


30 1 

5 . . . . 

Ill 

* 2 . . • 

• 

141 

64, 8 . . 


207 

5, 9 . . . 

238 

2, 1—7 . 

• 

30 8 

67, 4 . . 


33 3 

9,4 .. . 

235 

4, 6 . . 


71 

70, 2 . . 


104 

11, 2 . . . 

176 

10, 1 . . 


53 1 

85. 3 . . 


240 

15, 5 . . . 

226 

14, 2 . . 


. 8 

85, 21 . . 


109 8 

17, 5 ♦ . . 

236 

14, 6 . . 

174. 177 

88, 2 . . 


83 1 

27, 6 . . . 

232 

16, 9—12 . 

. 

108 ff. 

88, 11 , . 


135 

49, 5 . , . 

224 

17, 1. 2 . 

. 

47 

88, 14. 17 . 


114 2 

68, 8—9 . . 

238 

18, 8 . . 


109 3 

88, 15 . . 


141 

67, 28 . . . 

226 ff. 

27, 17 ab . 


121 2 

93, 5 . . 


144 

67, 80 . . . 

130 4 

27, 17 cd . 


144 

107, 1 . . 


30 1 

74, 2 . . . 

226 

28, 8 . . 


136 1 

108, 10 . . 


162 

86 , 14 . . . 

234 

31, 1 . . 


106 a 

108, 11 . . 


49 

86, 42 . 106 2 . 

233 ff. 

32, 6ff. . 


138 3 

124, 1 . . 


140 

87, 1. 2 . . 

211 

35 . . . 


83 

142, 3, 4 . 


64 6 

100, 9 . . . 

234 

45 . . . 


60 

181, 3 . . 


140 

Ill, 3 . . . 

236 

45, 1 . . 


127 

182 . . . 


102 



51-53. . 


139 

189, 2 . . 


43 



57, 3 . . 


100 






Atharvareda. 

• 



in, 10 . . 

28 

VIII, 9, 11 


34 1 

VIII, 9, 11- 

-13 

51 

VIII, 8. 23 , . 

50 

9, 12 

• 

47 

XI, 2, 19.22 

192 


XIII, 1. 33 . . . 50 


Aresta. 

Ys. 17, 11 . . 107 | Vend. 19, 34 . 107 



VerbessernDgen und Bemerkungen. 


Zu vol. I. 

S, 135, Z 26: fur ,35/ lies ,32/ Breitengrad, 

Zu S. 334 if.: wie sich aus vol. II, S. 112 if, ergibt, ist unter Vaig- 
vanara iiberall die Soune resp. das Akavamyafeuer zu Yersteheu. 

Zu vol. II. 

Zu S. 9, Z. 21: hinter gaWha schalte ein ,oder Wesenskeim £ . 

Mit gabbha liaben gandharva Winternitz (Hochzeitsrit. 48), Kirste 
(WZKM. VI, 175) identifiziert. Pischel bat seine friibere ebenso lautende 
Erklarung zu Gunsten der von Oldenberg ,Wesenskeim £ aufgegeben (GGA. 
1895, S. 452; VStud. II, 234). Von den genannten Gelebrten hat keiner 
in befriedigender Weise versucht, diese Bedeutung mit der sonst sieh 
findenden zu vermitteln und die Bedeutungsiibergange darzulegen. Das 
ware aber notwendig gewesen. Icb beanstande jene Deutung nach wie vor. 
Vgl. ausserdem ZDMG. XLIX, 287 ff. 

S. 14, Anm. 2 lies: Anz. f. ISAK. VIII, p. 25. 

Zu S. 25 ft . : Wenn ieh in einer grossen Beihe yon Versen Usas als 
,Neujahrsg5ttin £ erklare, so bleibt natiirlich daneben auch die Deutung 
der Usas als Morgenrote des gewohnlichen Tages fiir andere Verse bestehen . 

S. 28, Anm. 2, Z. 2 lies: parivatsara . 

S. 74, Anm. 1: tiber Brennspiegel cf. Yaska VII, 23. 

S. 134, Z. 2 lies 131 4 statt 131 *. 

S. 163. 172 ist nock ein Hinweis auf die Haartracht der Angiras’ 
resp Bhrgu’s (s. Bituallitt. 7) hinzuzufiigen. 







